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Mundo llena un hueco en la literatura sobre las nuevas religiones 
en México, además de ser una brillante propuesta que abre rutas 
en los estudios mexicanos de la comunidad y la cultura. 

Renée de la Torre examina la organización sociopolítica del 
espacio barrial, la actividad de la vida cotidiana; adopta una 
doble estrategia disciplinaria que permite utilizar conceptos, 
métodos y herramientas tanto de la antropología cultural como 
de la semiótica. 

La autora nos devuelve la dimensión durkheimiana del estudio 
de la religión, recordándonos la necesidad de ver en el fenómeno 
religioso el vehículo de los valores sociales y la argumentación 
que hace posible el poder. 
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Prefacio 


pr su naturaleza, la ciudad es el escenario privilegiado de la 
innovación sociocultural. En ella surgen o se replantean rela- 
ciones e instituciones, creencias y simbolos colectivos. En este 
libro se presenta un amplio estudio de un radical proceso de inno- 
vación: la creación —en Guadalajara, una ciudad con fama de 
conservadora— de una religión, una Iglesia y una forma de vida 
comunitaria. 

La presencia institucional de “los evangélicos” —cristianos 
no católicos— en México, y en Guadalajara en particular, data de 
más de un siglo. En algunos periodos, muchos de ellos recibieron 
protección y ayuda del gobierno y de la ciudadanía más liberal. 
Con todo, hasta la década de 1950 los grupos evangélicos eran 
una pequeña minoría; ciertamente, no representaban un desafío 
significativo a la hegemonía de la Iglesia católica. En los últimos 
cuarenta años, sin embargo, su crecimiento ha sido notable —por 
doquier, pero sobre todo en las grandes ciudades y en las zonas 
fronterizas. La jerarquía católica, pese a sus declaraciones de 
ecumenismo, no puede ocultar su creciente alarma ante este fenó- 
meno. La inquieta sobre todo la asombrosa proliferación de las 
llamadas sectas pentecostales: las iglesias autóctonas, diferentes 
de los protestantes históricos, estructuradas en torno a fuertes 
liderazgos que reclaman adhesión emocional, y justificadas por 
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las experiencias místicas de los fieles. Los propios protestantes 
históricos —luteranos, espiscopalianos, presbiterianos, calvinistas, 
bautistas, metodistas— miran con gran recelo a los pentecostales 
y a lo que ellos consideran la irracionalidad de sus creencias, el 
autoritarismo de sus dirigentes y la histeria de sus ceremonias 
y ritos. Para las ciencias sociales el análisis del auge pentecos- 
talista, no obstante la hostilidad y antipatía de los católicos y de 
los protestantes “más serios”, constituye una tarea ineludible y 
fascinante. 

La Iglesia de La Luz del Mundo, escogida por Renée de la 

Torre para su investigación, es precisamente el grupo pentecostal 
más exitoso (por su prosperidad y número de conversos) en el 
México de las últimas décadas. Fundada en una época de exacer- 
bamiento religioso —los años de la Cristiada— por un personaje 
cuasimítico que se hacía llamar el “hermano Aarón”, tuvo un sot- 
prendente desarrollo en Guadalajara, una ciudad de acendrado 
catolicismo. Como se nos muestra en este libro, la gran expansión 
de esta Iglesia coincide con los años de urbanización acelerada, 
cuando los líderes de La Luz del Mundo —gracias a sus alianzas 
con el gobierno y el PRI— mostraron una gran capacidad para 
apropiarse de espacios físicos y ofrecer vivienda y servicios a la 
población de bajos ingresos. Así, en un primero momento, la Igle- 
sia puede entenderse como una institución típica de intermediación 
urbana, que se constituye en una matriz de identidad en cuanto 
proporciona recursos básicos a los migrantes pobres que llegan a 
la ciudad. Pero tal explicación, sin ser falsa, es obviamente insu- 
ficiente: deja fuera la especificidad de la conversión religiosa, de 
la adhesión ideológica y emocional reclamada de los conversos 
de la organización jerárquica que los acoge y de las transforma- 
ciones en su vida cotidiana. Para hacer frente a estos temas, se 
vuelve necesario un análisis que centre la atención en la historia y 
la actualidad de la Iglesia como un proceso de construcción de 
significado. Los protagonistas del proceso son los propios miem- 
bros; a su vez, estos no pueden ser entendidos sin su inserción en 
un contexto donde se hacen presentes una sociedad civil 
diversificada y estratificada, una Iglesia católica aún hegemónica, 
y un Estado de raíz jacobina y autoritaria. 
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Renée de la Torre adopta una doble estrategia disciplinaria 
que le permite utilizar conceptos, métodos y herramientas tanto de 
la antropología cultural como de la semiótica. Con base en un 
laborioso trabajo de campo (donde hubo que superar fuertes obs- 
táculos de cerrazón institucional) logró una convincente recons- 
trucción etnográfica de la Hermosa Provincia, la primera colonia 
fundada por el hermano Aarón y sus seguidores. En esta recons- 
trucción ocupan un lugar privilegiado las mediaciones discursivas 
(discurso en un sentido semiótico: la producción de significado 
mediante la articulación intersubjetiva del lenguaje y las enuncia- 
ciones en un determinado contexto sociocultural). Genéricamente 
se trata de un discurso religioso, cuyas premisas fundamentales 
son la existencia de Dios y su irrupción en la vida humana. Pero 
pueden discernirse en él varios subgéneros o modalidades. Un pri- 
mer subgénero, al que la autora, inspirada por la terminología 
psicoanalítica, llama “novela institucional”, se define por una par- 
ticular construcción de la historia de la Iglesia donde se destacan 
las revelaciones divinas que guiaron las acciones de Aarón y lo 
elevaron de su origen humilde, la santificación del personaje, el 
florecimiento milagroso de la institución, la sucesión de Agrón 
por su hijo Samuel (también por mandato del cielo), y la justifica- 
ción de las transformaciones y adaptaciones de la Iglesia actual 

Un segundo subgénero es argumentativo y polémico: se construye 
frente a la Iglesia católica como refutación de sus ataques y tam- 
bién como contraataque, para mostrar que los católicos no son los 
verdaderos seguidores de Cristo; por el contrario, los auténticos 
cristianos son los que pertenecen a la Iglesia de La Luz del Mun- 
do. El tercer subgénero se refiere a la construcción de una identi- 
dad propia. Surge de los otros dos —supone la historia milagrosa 
y la mendacidad del discurso católico— pero añade la metáfora 
del pueblo israelita (“somos el pueblo escogido, descendientes del 
pueblo de Israel, no por la carne sino por el espíritu”) y la metoni- 
mia del mestizaje nacionalista (“la tez morena de Aarón, como la 
de Juárez, lo señala como un mexicano, hombre del pueblo y tam- 
bién lo son sus seguidores; los católicos en cambio son antijuaristas 


y tienen jerarcas rubios y extranjeros, como Wojtyla y Maxi- 
miliano”). 
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Una virtud —entre muchas— del análisis de Renée de la 
Torre es que nos deja muy claro que la construcción del discurso 
en sus distintas modalidades no responde simplemente a una trans- 
misión “desde arriba”: existe una verdadera apropiación por parte 
de los fieles. A fin de comprenderla, la autora examina la organi- 
zación sociopolítica del espacio barrial, la actividad ritual, las 
percepciones autobiográficas y la organización de la vida cotidia- 
na. Para analizar el poder en la vida del barrio, echa mano de 
conceptos de Foucault y Goffman, y habla así del “ojo panóptico” 
de Samuel y de los mecanismos que asemejan a la Hermosa Pro- 
vincia a una “institución total”. El análisis nos descubre que, tras 
el velo ilusorio de la igualdad y la libertad, se hace vigente la 
jerarquía y la coerción es siempre posible; pero no nos deja olvi- 
dar que la aceptación de la vigilancia y la reproducción del con- 
trol forman parte esencial de la disponibilidad subjetiva (habitus, 
en el sentido de Bourdieu) de la gente. La misma situación de he- 
gemonía interna se constituye en la compleja articulación de los 
símbolos en el ritual: en esta articulación, lúcidamente resaltada 
(en el segundo capítulo de la tercera parte), se recuperan y refuer- 
zan los temas y subtemas del discurso de La Luz del Mundo. Por 
su parte, las autobiografías de los creyentes entrevistados se for- 
mulan (por ellos mismos) mediante alusiones al discurso hegemó- 
nico y énfasis en la ruptura providencial de la conversión como 
tránsitos del caos al orden (“búsqueda de unidad” en una existen- 
cia fragmentada, diría William James), y por tanto pueden conce- 
birse como confirmación del propio discurso. Incluso la vida coti- 
diana, necesariamente atravesada por ambigiiedades y resisten- 
cias, se construye en la aceptación de las normas institucionales, 
merced a la instauración preeminente del ámbito comunitario, que 
conlleva una virtual abolición de las fronteras entre lo público y 
lo privado. Si la concepción autobiográfica se rige por una dicoto- 
mía temporal, que valora negativamente el pasado (pecado) y po- 
sitivamente el presente (salvación), la concepción de lo cotidiano 
implica una dicotomía axiológica y existencial, igualmente drásti- 
ca, en términos espaciales (la comunidad de fe, que es también 
comunidad residencial, versus la maldad exterior). Sin embargo, 
la dicotomía espacial es continuamente negada o al menos matiza- 
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da por la creciente interdependencia que ha propiciado la misma 
Iglesia en sus intentos de adaptación y “modernización”. La pro- 
pia heterogeneidad y fluidez urbana, que hizo posible el surgi- 
miento de La Luz del Mundo en un “campo religioso” dominado 
por los católicos, amenaza ahora con subvertirla. 

El libro de Renée de la Torre no solamente presenta los resul- 
tados de un investigación seria y pertinente, que llena un hueco en 
la literatura sobre las nuevas religiones en México. Es también 
una brillante propuesta que abre rutas en los estudios mexicanos 
de la comunicación y la cultura. Al enraizar etnográficamente el 
análisis del discurso, nos exime de una concepción aérea de los 
estudios de producción de significado. Y, concomitantemente, al 
devolvernos la dimensión durkheimiana del estudio de la religión, 
nos recuerda la necesidad de ver en el fenómeno religioso el ve- 


hículo de los valores sociales y la argumentación que hace posible 
el poder. 


Guillermo de la Peña 


Introducción 


os hijos de la luz. Discurso, identidad y poder en La Luz del 
Mundo trata de la Iglesia de La Luz del Mundo, sin duda la 
más exitosa entre las evangélicas mexicanas. Esta Iglesia surgió y 
se desarrolló en sus inicios en Guadalajara, capital del estado de 
Jalisco y centro nodal de la región occidente de México. A lo largo 
de su historia, este movimiento religioso ha tenido un sorprenden- 
te crecimiento, tanto en dicha región como a lo largo del territorio 
nacional, y se ha venido extendiendo a lo largo y ancho del mundo 
en las últimas décadas. Muestra de ello es que, en 1929, a tres 
años de haber iniciado, el movimiento contaba con 80 seguidores 
del hermano Aarón, su líder fundador. Para 1972 reportaba 75 mil 
creyentes, ubicados en el territorio nacional, en algunos países de 
América central y del sur y en las comunidades hispanas de Esta- 
dos Unidos (Ibarra y Lanczyner, 1972). En 1986 había aumenta- 
do su feligresía a un millón y medio y se había expandido a escala 
internacional, con misiones en distintos países de Europa (Morán, 
1986: 115). En la actualidad se habla de cuatro millones de fieles 
en 22 países del mundo. 
Los hijos de la luz fue publicado por primera vez en 1995. 
Han transcurrido casi cinco años para que se reedite, respetando 
su versión original. Durante este tiempo el libro cobró vida y tuvo 
la suerte de entablar diálogos fecundos tanto con académicos inte- 
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resados en el tema como con miembros de La Luz del Mundo. Los 
comentarios recibidos son de muy distinta índole, pero muy enri- 
quecedores. Por un lado, algunos miembros de la Iglesia cuestio- 
naron el enfoque academicista, que no logra valorar el misticismo 
de los creyentes. La presentación del libro, en el auditorio del 
Centro de Investigaciones y Estudios Superiores en Antropología 
Social (CIESAS) Occidente, en diciembre de 1995, corrió con una 
suerte especial: el objeto de estudio se hizo presente e hizo uso de 
su voz a través de Elsa Maldonado, quien, además de señalar lo 
que concebía como aciertos e Imprecisiones del documento, ponía 
en tela de juicio la capacidad de cualquier tipo de estudio socioló- 
gico sobre la Iglesia aludida, arguyendo que una religión sólo debe 
ser estudiada desde sus fuentes oficiales; que no puede ser com- 
prendida sino desde la fe, y que el curso de los sucesos es ahistórico 
y sólo tiene como origen una fuente de explicación: la voluntad de 
Dios.' 

Otro tipo de comentarios críticos fueron hechos por acadé- 
micos. El más sobresaliente señalaba las limitaciones de la inves- 
tigación para romper con el discurso del “deber ser”, impregnado 
en los testimonios de los creyentes, y para penetrar al espacio donde 
los individuos resisten, negocian o infringen las normas. Esta 
limitante de la investigación fue bautizada por Fernando González 
como “observación rigurosamente vigilada”.? Por un lado, este 
señalamiento corrobora mi tesis de equiparar a la Iglesia con una 
institución total, que tiene efectos de vigilancia no sólo sobre los 


1. Poco tiempo después de que la primera edición saliera a la venta, dos 
miembros de La Luz del Mundo publicaron sus comentarios al libro, mis- 
mos que circularon entre la comunidad de la Hermosa Provincia: Elsa 
Maldonado López, La Hermosa Provincia. Aclaración sobre algunas 
imprecisiones en el libro “Los hijos de la Luz” de Renée de la Torre, y 
Jaime García Guillén, Comentarios en torno al libro Los hijos de la luz. 
Discurso, identidad y poder en La luz del Mundo de Angela Renée de la 
Torre Castellanos. Ambos fueron publicados en 1995. En ellos se recogen 
y amplían los comentarios expuestos en la citada presentación del libro. 

2. Esta observación crítica se puede encontrar en dos reseñas sobre el libro, 
la de Juan Carlos Ruiz Guadalajara, publicada en Relaciones, núm. 65- 
66, El Colegio de Michoacán, Zamora, invierno/primavera de 1996, pp. 
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creyentes sino también sobre la experiencia etnográfica del inves- 
tigador. Sin embargo, esta crítica me ha llevado a una autorreflexión 
sobre mi propia práctica etnográfica. Mediante ella he descubier- 
to que el modelo panóptico, basado en querer mirarlo todo sin ser 
visto, fue un rasgo de la observación etnográfica que estuvo pre- 
sente en muchas de la situaciones de la investigación. No sólo 
coincido con esta crítica sino que además considero que su valor 
no sólo estriba en señalar los límites de la investigación. También 
debe conducir a una reflexión hermenéutica que ayude a trascen- 
der esta situación, la que no podrá ser superada borrando las hue- 
llas de aquello que condiciona nuestras formas de conocer sino 
mediante la objetivación de los niveles en los que una forma 
institucionalizada de relacionarse con los otros tiene implicaciones 
sobre la experiencia intersubjetiva de la investigación etnográfica. 
Esta crítica es un desafío, no sólo personal sino también para quie- 
nes tengan interés por continuar el estudio de esta Iglesia, o de 
instituciones totales con características similares.? 

Los dos señalamientos son dignos de atención, sobre todo 
porque ponen al descubierto la distinción de diferentes formas de 
conocimiento que están en juego en la interacción entre campos 
especializados de producción y valoración del conocimiento: el 
meramente religioso y el academicista, que se ponen en intersec- 
ción en el proceso mismo de investigación. El primero propone la 
creencia como modelo de conocimiento válido —y casi único— 
para la comprensión de un fenómeno religioso, cuya naturaleza 
“sobrehumana” rebasa la vía racional como acceso a la experien- 


240-251, y la de Fernando González, publicada en Masferrer Kan, Elio, 
(comp.) Sectas o iglesias. Viejos o nuevos movimientos religiosos, Plaza 
y Valdés/ALER, 1998, México, pp. 283-300, El mismo señalamiento fue 
retomado por Elio Masferrer en su artículo “Los destellos de la luz. Cró- 
nica de una polémica inédita en nuestro país”, publicado en Revista Aca- 
démica para el Estudio de las Religiones, tomo 1, México, 1996, 

3. La crítica vertida por los académicos provocó una primera autorreflexión 
sobre el quehacer etnográfico, contenida en el artículo “La comunicación 
intersubjetiva como fundamento de objetivación etnográfica”, publicada 
en la Revista Comunicación y Sociedad, núm. 30, DECS-UdG, Guadalajara, 
mayo-agosto de 1997, pp. 149-174. 
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cia;* el segundo señala que el conocimiento debe acercarse más a 
las prácticas heterogéneas que a los discursos normativos de la 
Iglesia, cuya vocación es uniformar, normar y unificar los distin- 
tos sentidos prácticos de los hechos sociales. La validez del cono- 
cimiento estriba en la comprobación experimental de los hechos 
sociales. En efecto, las dos vías de conocimiento están presentes 
en el tejido que conforma una realidad religiosa, cuya materia pri- 
ma es una mezcla de ingredientes que conjunta lo simbólico con lo 
fáctico, lo imaginario con lo constatado, lo creativo con la rigidez 
institucional, los sueños con lo realizable y con lo realizado. En 
este sentido, el reto para el antropólogo que desea estudiar la reli- 
gión es grande, pues lo religioso no puede ser aprehendido sólo 
por los hechos concretos y materiales sin considerar el peso de la 
vivencia de la fe como una actividad constructora de la realidad 
social, así como tampoco puede basarse sólo en las creencias y 
sus dogmas, pues estos se construyen en condiciones sociohistóricas 
determinadas y determinantes de lo simbólico. Lograr dicho equi- 
librio es el gran reto del estudio antropológico de lo religioso. 

Es importante mencionar también que en estos años se han 
difundido nuevas versiones acerca de la Iglesia. En lo académico, 
encontramos el trabajo de investigación de Paula Biglieri, el que 
confirma la tesis sobre el efecto totalizador de la identidad de La 
Luz del Mundo, que trasciende lo meramente religioso hacia las 
esferas civiles y políticas.* Pero más allá del ámbito académico, 
La Luz del Mundo fue objeto de un debate público donde estuvie- 
ron presentes distintos actores, con posiciones diferenciadas; tam- 


4. “(...] este movimiento espiritual no se puede explicar sólo como una ma- 
nifestación cultural o ser estudiado como un producto social, porque no es 
exclusivo de la actividad humana, Su aparición o restauración como se 
puede definir —aún en los umbrales del siglo XXI— tiene una sustentación 
mística y apocalíptica que por desgracia no puede legitimarse con juicios 
emitidos por la razón [...]” (prólogo de Adalberto Navarro, en Maldonado. 
Op. cit., p.6. 

5. Una síntesis de la investigación de Paula Biglieri fue publicada bajo el 
título “Ciudadanos de la fe: doctrina religiosa y conducta cívica de La Luz 
del Mundo”, en Religiones y Sociedad, núm.3, mayo/agosto de 1998, edi- 
tada por la Subsecretaría de Asuntos Religiosos de la Secretaría de Go- 
bernación. 
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bién, durante estos años, por primera vez la historia de sus líderes 
y de la comunidad religiosa se vio plasmada en una versión ofi- 
cial, publicada a manera de libro. Estas dos fuentes de conoci- 
miento sobre la Iglesia me parecen de suma importancia, pues 
aportan nuevos elementos para el conocimiento y la definición de 
La Luz del Mundo. 

En 1997, a pocos días del suicidio colectivo del grupo reli- 
gioso La Puerta del Cielo, en uno de los noticieros televisivos con 
mayor audiencia a escala nacional, se transmitió que, dadas las 
características del liderazgo de La Luz del Mundo, ésta podría ser 
considerada como una “secta destructiva” con tendencia suicida. 
Este suceso desencadenó una controversia llevada a la arena pú- 
blica mediante desplegados y declaraciones en distintos medios de 
comunicación, donde se manifestaron al menos tres posturas: miem- 
bros y simpatizantes de La Luz del Mundo que defendían la inte- 
gridad del movimiento religioso; intelectuales y académicos que 
reclamaban un clima de tolerancia a las minorías religiosas, y dos 
organizaciones no gubernamentales (el Departamento de Investi- 
gaciones Sobre Abusos Religiosos y el Instituto Cristiano de Méxi- 
co) cuyos líderes reafirmaban y fundamentaban las acusaciones 
en contra de La Luz del Mundo. En este contexto de controversia 
ampliamente publicitada aparece un nuevo ingrediente: la denun- 
cia de violación a los derechos humanos de ex miembros de la 
Iglesia, cometidos por el líder máximo de ésta. En un programa de 
televisión se difundieron los testimonios de ex miembros de la co- 
munidad Hermosa Provincia (sede mundial de la Iglesia, localiza- 
da en Guadalajara) sobre los abusos sexuales cometidos por el 
hermano Samuel Joaquín (director internacional y guía espiritual 
de la Iglesia La Luz del Mundo). Ello desencadenó otro tipo de 
acusaciones que ponían al desnudo irregularidades internas: abu- 
sos de poder, vínculos con el Partido Revolucionario Institucional 
(PRI), fraudes y negocios turbios, que colocaban a la organización 
religiosa como una mafia político-religiosa.? La Luz del Mundo 


6. Al respecto puede consultarse el tomo 1 de la Revista Académica para el 
Estudio de las Religiones, dedicado a La Luz del Mundo, publicado en 
1997. 
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se convirtió durante unos meses en un acontecimiento periodístico 
que sacó a la luz pública lo que la novela institucional se afanaba 
en ocultar. Empero, la dimensión histórica de la institucionalización 
de su poderío y de sus pactos solidarios con el partido oficial y 
con el gobierno se esfumó en el mero acontecimiento periodístico, 
quedando su historicidad sin resolver. 

Ese mismo año se publica, por primera vez, una versión ofi- 
cial de la historia de La Luz del Mundo.” El autor, además de ser 
miembro de la Iglesia, ha fungido durante décadas como presenta- 
dor oficial en actos y celebraciones de la misma. El libro define su 
contenido como “una historia de fe” (p.27) de la comunidad reli- 
glosa, desde los inicios de la Iglesia en 1926 hasta la muerte del 
hermano Aarón (el fundador) en 1964. Contiene la biografía per- 
sonal y espiritual del líder, los pasajes de las revelaciones que 
marcan el designio de Dios, la obra misionera y el desarrollo de la 
comunidad religiosa. Sin embargo, la historia que ahí se presenta 
no abunda en las causas históricas del movimiento ni en el proce- 
so de institucionalización del movimiento religioso, ni mucho me- 
nos menciona la incursión de esta Iglesia en el terreno de la políti- 
ca pública e institucionalizada. Esta omisión es justificada por el 
autor en los siguientes términos: “Cuando el influjo de un hombre 
ejerce y exige fondo y forma de la religión cristiana, fundamenta 
esa exigencia en el ámbito bíblico, deja ese hombre de pertenecer 
a Su tiempo y a su época y se convierte en un parteaguas, en un 
antes y después de él mismo”.* Este tipo de historia es lo que René 
Lourau llama novela institucional, una historia de mistificación 
que encubre las condiciones estructurales e históricas de nacimiento 
y desarrollo.? 

A diferencia de los anteriores, el libro que usted tiene en sus 
manos no pretende ofrecer una versión oficial o institucional del 
movimiento religioso. Tampoco es su meta desvirtuar las creen- 
cias ni las prácticas que resultan del movimiento religioso, ni mucho 


7. Rentería Solis, René. La Luz del Mundo. Historia de la Iglesia cristiana. 
Vida y obra del apóstol Aarón Joaquín, La Luz del Mundo, Guadalajara, 
1997, 

8. Ibidem, p.31. 

9. Lourau, René. L'Etat-inconscient, Les Éditions de Minuit, Paris, 1978. 
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menos sumarse al clima de intolerancia existente contra las mino- 
rías religiosas. Antes bien, se centra en reconstruir una compleja 
realidad religiosa donde interactúan diversos relatos y formas des- 
niveladas de apropiación y puesta en práctica del discurso religio- 
so, que se dan en el contexto de la vida diaria de la colonia Her- 
mosa Provincia. Este libro es el resultado de una investigación 
con fines académicos y no responde a intereses ligados a institu- 
ción religiosa o política alguna. No es un estudio en pro ni en 
contra de la Iglesia de La Luz del Mundo. Su única pretensión es 
la de explicar y comprender la manera en la que un fenómeno 
religioso con nombre y apellido se institucionaliza, y los efectos 
prácticos y simbólicos de dicho proceso. Para lograrlo se echó 
mano de herramientas etnográficas a fin de hacer observable lo 
que se percibe como realidad; se construyeron andamios concep- 
tuales para enmarcar el análisis socioantropológico, y se recurrió 
a la interpretación personal, la que ofrece una manera, entre otras 
posibles, de entender este fenómeno. Algunos investigadores ha- 
bían publicado estudios de corte histórico y sociológico relevantes 
acerca de La Luz del Mundo (entre ellos se encuentran los de 
Gaxiola, 1970; Ibarrra y Lanczyner, 1972; Morán, 1986; Reyes, 
1989; De la Peña y De la Torre, 1991, y Fortuny, 1992) que me 
fueron de suma utilidad como referencia para el presente estudio. 
A diferencia de estos trabajos, que tenían su base en las fuentes 
oficiales de la Iglesia, el presente estudio buscó contrastar las ver- 
siones institucionales con las de otros actores sociales involucrados, 
por ejemplo con las de los creyentes comunes, pero también con 
las de algunos portavoces significativos de la Iglesia católica. 
Cuando se estudia algo referido a lo religioso, uno se percata 
de que éste es un campo polémico donde se construyen, más 
allá de las afiliaciones y finalidades reales del autor, las catego- 
rías de aliado o detractor, en un movimiento pendular continuo 
donde uno está de un lado o de otro sin tener que moverse, sin sl- 
quiera intentar posicionarse. Por esto, al menos, quiero refrendar 
mi postura de respeto a los creyentes de cualquier credo, en espe- 
cial por la comunidad Hermosa Provincia, a su derecho a cambiar 
de religión o a mantener:sus creencias y a expresar sus diferentes 
formas de vivir, sentir y practicar sus convicciones religiosas. 
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¿POR QUÉ ESTUDIAR A LA LUZ DEL MUNDO? 


El estudio de esta Iglesia reviste singular importancia por su ca- 
pacidad de expansión. También es relevante porque sus orígenes 
van de la mano con los orígenes del pentecostalismo en México. 
Es en 1926 (año que coincide con el levantamiento armado de los 
cristeros en la región centro occidente del país) cuando un ex mi- 
litar de origen campesino, llamado Eusebio J oaquín González (pos- 
teriormente reconocido por sus seguidores como el hermano Aarón), 
experimentó durante sus sueños la revelación divina en la que Dios 
lo eligió para fundar su “pueblo”. A la fecha esta Iglesia es sin 
duda el movimiento religioso no católico más importante del occi- 
dente de México. 
Por otra parte, al analizar un movimiento de tipo pentecostal, 
este estudio de caso forma parte de una de las transformaciones 
más impactantes que se viven a escala latinoamericana en las úl- 
timas décadas del siglo XX: el cambio de una sociedad católica a 
una sociedad religiosa plural. En 1990, dos libros abrieron el campo 
de la discusión sobre el estudio del cambio religioso en 
Latinoamérica: Tongues of fire, de David Martin, e /s Latin Ame- 
rica turning protestant?, de David Stoll. Ambos estudios hacían 
hincapié en el impacto que el pentecostalismo estaba teniendo en 
Latinoamérica. Para Stoll, este avance del protestantismo es una 
expresión autónoma de la religiosidad popular más que el reflejo 
de la política de dominación ideológica de Estados Unidos. Por su 
parte, Martin plantea que el pentecostalismo es la tercera y última 
ola del protestantismo originado en Norteamérica, que estaba cru- 
zando las fronteras desde el mundo anglo al hispano. Pero más 
que ser una mera imposición de la religión norteamericana, el 
pentecostalismo ha sido asimilado por las culturas locales. Por un 
lado promueve el individualismo propio de la cultura liberal 
anglosajona, pero por otro reformula y refuerza la vida comunita- 
ria, constituye una nueva solidaridad con base en afinidades so- 
ciales y reproduce el liderazgo autoritario propio de Latinoamérica. 
De alguna manera, el estudio de La Luz del Mundo confirma estas 
dos hipótesis, puesto que no se trata de una imposición extranjera 
sino de un movimiento religioso popular, nacido y desarrollado en 
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México, que, antes que debilitar la identidad nacional, la refuerza. 
Por otra parte, si bien el hecho de optar por un nuevo credo indica 
la presencia del fermento del individualismo en la sociedad con- 
temporánea, al mismo tiempo, el hecho de que la Iglesia tenga una 
organización piramidal centrada en sus líderes —primero el her- 
mano Aarón (el fundador) y en la actualidad su hijo Samuel (el 
sucesor) — y que funcione como una institución total (a la manera 
en que Goffman lo trabajó), favorece una organización de tipo 
corporativista que confirma la hipótesis de Martin. 


LA LUZ DEL MUNDO 


La Luz del Mundo se puede clasificar como un movimiento reli- 
gioso de tipo pentecostal, considerando su origen histórico 
(Gaxiola, 1971) y su religiosidad fincada en los dones y carismas 
del Espíritu Santo. A esta primera clasificación habría que agre- 
gar otros rasgos que hacen de esta Iglesia un movimiento religioso 
sui generis (o sincrético, en términos de Bastián), que bien se pue- 
de ilustrar de manera caricaturesca como mexicanista, con alma 
pentecostal y espíritu israelita. E 
Cuando entré por primera vez en la Hermosa Provincia tuve 
la impresión de descubrir un mundo nuevo, un territorio que se 
diferenciaba de la ciudad en su conjunto, Guadalaj ara ha sido a lo 
largo de su historia un importante centro hegemónico del catoli- 
cismo conservador en México. Esto se apreciaba a través de los 
censos de población que mostraban una ciudad mayoritariamente 
católica (96% de su población) y por tanto menos proclive al cam- 
bio religioso, por la cantidad de templos católicos que impregnan 
el paisaje urbano y por los altos índices de participación de los 
católicos en los rituales, pero sobre todo se hacía notorio en la 
vida de los barrios populares, donde la parroquia seguia siendo el 
centro desde donde se organizaba la vida cotidiana de sus habitan- 
tes (De la Peña y De la Torre; 1991). Sin embargo, dentro de e 
paisaje más o menos homogéneo, donde el catolicismo seguía siendo 
la base de la identidad comunitaria, se había forjado un nuevo 
paisaje urbano: la colonia Hermosa Provincia. 
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EL ESPÍRITU ISRAELITA 


Lo primero que me llamó la atención al ingresar en la Hermosa 
Provincia era la sensación de entrar a otro lugar, no porque exis- 
tiera un frontera física que separara a la colonia del resto de la 
ciudad ni porque tuviera que cruzar puerta alguna para ingresar 
sino porque era un territorio distinto a lo que estaba a su alrede- 
dor, una pequeña ciudad dentro de la ciudad. 

La colonia estaba impregnada de una simbología diferente a 
la católica. La mayoría de las casas estaban pintadas de azul y 
blanco, los colores de la bandera de Israel. Los nombres de las 
calles (Getsemaní, Jordán, Jericó, Nazareth), al igual que los de 
los habitantes de la colonia (Ruth, Judith, Israel, Abisaj, Isaí, 
Neftalí), eran nombres judíos tomados de las sagradas escrituras. 
La estrella de David estaba pintada en algunas bardas de la colo- 
nia, En algunas casas se veía una calcomanía que decía: “Aquí 
vive una familia cristiana y aceptamos propaganda Católica, Apos- 
tólica y Romana”, como una especie de contradiscurso a aquella 
usada por los católicos para ahuyentar a los obreros evangelistas. 
Todas las calles de la colonia desembocaban en un enorme tem- 
plo, cuya forma era la de una elipsis ascendente, coronada por 
una vara dorada: la vara de Aarón. Enfrente del templo había un 
jardín zoológico, que más que ser un espacio de diversión era con- 
siderado un lugar sagrado: era el Huerto de Getsemaní, el jardin 
donde se había sepultado al Varón de Dios, Aarón Joaquín 
González, fundador de la Iglesia La Luz del Mundo. A los lados 
estaban las jaulas de animales exóticos (leones, tigres de bengala, 
lobos y avestruces) y en el centro del jardín reposaba la tumba del 
hermano Aarón: un monumento formado por columnas que, según 
algunos creyentes, representaba los siete candelabros. En su cen- 
tro había una escultura de una Biblia abierta y dos leones (el sím- 
bolo de la tribu de Israel) flanqueaban el monumento. 

El paisaje social estaba conformado por mujeres con vesti- 
dos largos hasta los tobillos, con cabellos hasta la cintura, sin 
maquillaje ni joyería. Algunas traían mantillas de encaje sobre 
sus cabezas, ya que éstas se usan para cubrirse en los recintos 
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sagrados, como se acostumbraba hace décadas en los pueblos 
mexicanos. 

Todos estos símbolos indicaban que este movimiento religio- 
so buscaba establecer una línea de parentesco con la tradición ju- 
día, e incluso algunos “hermanos” interpretan que esta Iglesia es 
el despertar actual del pueblo elegido de Dios. Otros la definen 
como la restauración de la primera comunidad cristiana. Los 
aaronitas (nombre usado para referirse a los seguidores de Aarón) 
se consideran israelitas en el espíritu, pero no en la raza. Sentirse 
identificados con el pueblo de Israel no significa que busquen un 
linaje racial sino una extensión mítica de sus orígenes históricos. 
Algunos hermanos interpretan que sus rasgos de identidad (la vida 
comunitaria, el vestido, la prohibición de instrumentos en los ser- 
vicios religiosos, etc.) se deben a este paralelismo, pues ellos bus- 
can recrear el ambiente y la forma de vida existentes en el momen- 
to en el que Jesucristo vivió. 


EL SABOR MEXICANISTA 


A pesar de los referentes simbólicos que transportaban la imagi- 
nación a un lugar lejano a Guadalajara y a un tiempo distante al 
final del siglo XX, algunos rasgos de la identidad nacional mexica- 
na no sólo no se desvanecen sino que son fuertemente notorios. 
Aunque, como había mencionado antes, en la comunidad se han 
incorporado ciertos símbolos prestados de una forma particular 
de interpretar la cultura “israelita”, estos no sólo no chocan con 
las costumbres mexicanas sino incluso conviven de manera armo- 
niosa con las costumbres tradicionales propias de los contextos 
rurales del occidente de México. Por ejemplo el pelo largo en for- 
ma de trenzas hasta la cintura, el largo de las faldas hasta los 
tobillos y el uso de los chales de colores vivos sobre la cabeza de 
las mujeres. Los creyentes, en su mayoría conversos, son mexica- 
nos y tuvieron un pasado católico. En su mayoría son migrantes 
del campo a la ciudad. Por eso, aunque rebautizados con nuevos 
nombres no comunes en la región ni en la tradición católica, tie- 
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nen las caracteristicas físicas que identifican a los sectores popu- 
lares de este país: el color moreno, los rasgos indígenas, la estatu- 
ra baja. Muchas de las costumbres propias de los mexicanos si- 
guen presentes en su vida cotidiana: el lenguaje, los hábitos ali- 
menticios, los oficios tradicionales, etc. Todo ello conformaba una 
nueva estética de lo israelita a la mexicana. 

También llamaba la atención la presencia de símbolos pa- 
trios formando parte del paisaje de la Hermosa Provincia. A la 
entrada de la colonia (por la calle Pablo Valdés) se había colocado 
un busto de Benito Juárez, uno de los principales héroes naciona- 
les, que representa el triunfo del liberalismo sobre la Iglesia cató- 
lica. En una de las plataformas del templo ondeaba una enorme 
bandera nacional, y en la Hermosa Provincia, aunque no se cele- 
bran las fiestas que tienen que ver con el calendario católico ni las 
que tienen que ver con el calendario del consumo mercantil, sí se 
celebra, y de manera muy especial, el aniversario de la indepen- 
dencia de México. Por otra parte, el sentimiento y el discurso na- 
cionalista mexicano eran invocados, con orgullo, en distintas si- 
tuaciones rituales y cotidianas. Los creyentes, además de ser bue- 
nos cristianos, saben que tienen que ser buenos ciudadanos, no 
sólo con su voto sino colaborando con las acciones comunitarias 
de su colonia, asi como respetando al gobierno y apoyando al PRI. 
Los líderes de esta Iglesia son reconocidos como guías espiritua- 
les y como personajes importantes de la vida sociopolítica del país, 
comparándoseles incluso con algunos héroes nacionales. Asimis- 
mo, esta conexión se plasmaba en la asistencia de gobernantes y 
priistas a diversas actividades públicas de la colonia y en una es- 
trecha y familiarizada relación con los líderes. 


EL ALMA PENTECOSTAL 


A estas marcas de identificación simbólica se les agregaba otra, 
menos aparente en lo exterior pero no por ello menos importante: 
el pentecostalismo. La Biblia es visible no sólo de manera física 
sino también en cualquier plática informal; brota de la memoria 
de los creyentes un listado de citas bíblicas que sirven para vali- 
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dar, justificar y explicar su forma particular de ser y actuar, a la 
vez que para distinguirse del resto de la sociedad, sobre todo de 
los católicos. 

Un signo importante de su nueva identidad religiosa es la 
experiencia de hablar en “lenguas”, la sanación, las visiones ce- 
lestiales, los relatos milagrosos, prácticas que se llevan a cabo en 
los servicios religiosos propios de los movimientos pentecostales 
y que se interpretan como dones y carismas otorgados por el Espi- 
ritu Santo. Estos componentes, al formar parte de un movimiento 
religioso de tipo pentecostal, le añadían otro elemento caracterís- 
tico a la identidad de los colonos de la Hermosa Provincia. 

Otros rasgos propios del pentecostalismo que estaban pre- 
sentes en la cultura de los habitantes de la Hermosa Provincia 
eran la ética protestante del trabajo, el puritanismo y la idea de 
comunidad. Por ejemplo, recuerdo que en ese tiempo la construc- 
ción del templo estaba en la fase de obra negra. Cientos de “her- 
manos” trabajaban en los últimos detalles de la construcción e 
igual número de mujeres hacían la limpieza del lugar y servían los 
alimentos a los trabajadores. Todos decían trabajar ahí de manera 
voluntaria. Privaba el silencio y resaltaba la ausencia del típico 
ambiente de los albañiles: el radio a todo volumen tocando cancio- 
nes rancheras y tropicales, el bullicio de las pláticas propias de 
los hombres, marcadas por frases obscenas y palabras altisonan- 
tes pero, sobre todo, los chiflidos que invaden el ambiente cada 
vez que una mujer pasa enfrente de una construcción. Por el con- 
trario, lo que prevalecía era un orden impecable en el trabajo. Al 
entrevistarlos, decían estar orgullosos de haber podido erigir ese 
gran templo con su trabajo. 

Los creyentes dicen interesarse sólo por las cosas de Dios. 
Desde que se convirtieron a esta Iglesia se separaron de la vida 
mundana, rechazaron los vicios, los placeres, las vanidades y em- 
pezaron una nueva vida donde lo importante ha sido servir a Dios. 
En la colonia Hermosa Provincia los creyentes se sienten más se- 
guros. La vida apartada de los demás les facilita no caer en las 
tentaciones del mundo: no hay cantinas ni cabarets, ni siquiera se 
pueden encontrar abarrotes donde vendan alcohol y cervezas. Los 
hermanos dicen que prefieren asistir a los servicios religiosos que 
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ir al cine o ver la televisión. Tampoco está bien visto asistir a bai- 
les o fiestas, porque eso “debilita el espíritu y fortalece la carne”. 


UN ENFOQUE COMUNICATIVO 
PARA LA COMPRENSIÓN DE LA REALIDAD 


Un reto de esta investigación era entender la manera en la que 
estos tres rasgos identitarios, con orígenes, significados y funcio- 
nes tan diferentes, se fundían en una sola identidad. ¿De qué ma- 
nera se articulaban los distintos discursos identitarios para produ- 
cir una sola realidad social? ¿Qué sentido y qué valor funcional 
adquiría cada uno de ellos en el desarrollo de la vida cotidiana de 
la comunidad religiosa? ¿Cuál era el nuevo significado que la 
amalgama de referentes identitarios adquiría en esta realidad 
sociorreligiosa? ¿Era una manifestación meramente simbólica o 
tenía alcances prácticos en el desempeño social y político de la 
comunidad? 

Para responder a estas interrogantes se privilegió un enfoque 
comunicativo, destacando el papel que las prácticas de comunica- 
ción —mediante discursos, rituales, símbolos e interacciones co- 
tidianas— juegan en la creación, preservación y transformación 
de una realidad religiosa: la Iglesia de La Luz del Mundo. El enfo- 
que comunicacional proporcionaba la capacidad de entender la 
cultura de manera dinámica, es decir mediante el estudio del pro- 
ceso de producción, circulación y apropiación de significados so- 
ciales. 

Un mismo movimiento religioso puede ser estudiado desde 
distintas perspectivas y con alcances diferentes. Por ejemplo, se 
puede estudiar el carácter institucional de una Iglesia privilegian- 
do la descripción de su evolución y su sistema de organización, 
sus procesos de burocratización, sus relaciones de autoridad y 
poder, su normatividad interna, su sistema de reglas y sanciones 
institucionales, su papel y relación con agencias sociales de los 
contextos más amplios en los que se desenvuelve una institución, 
etc. En el nivel grupal se privilegiaría el papel que juegan los pro- 
cesos de identidad comunitaria en el mantenimiento de cierto pa- 
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trón de relaciones de intercambio entre los miembros de un grupo, 
las relaciones de comunicación y poder, los procesos de interacción 
social, etc. En el nivel individual se atenderían las motivaciones y 
trayectorias de conversión, los grados de involucramiento y parti- 
cipación con la comunidad y con la Iglesia, las formas en que 
desde lo subjetivo se resignifican sus prácticas religiosas y socia- 
les, las transformaciones experimentadas en sus trayectorias de 
vida: en el ámbito familiar, laboral, educativo, etcétera. 

Sin embargo, la complejidad de un movimiento religioso no 
podría ser apreciada si tan sólo se considerara uno de estos tres 
enfoques. Más bien se necesitaba una forma de abordar el fenó- 
meno religioso desde una perspectiva que tomara en cuenta las 
mediaciones entre distintos niveles. Se requería de una descrip- 
ción densa del tejido de los discursos y las prácticas sociales que 
la configuran y que de manera dinámica construyen nuevos senti- 
dos y significados, acordes con las necesidades y perspectivas de 
los creyentes comunes. Por eso se optó por un modelo metodológico 
con base en las mediaciones comunicativas de la cultura, ya que 
éste permite apreciar las construcciones del sentido social en la 
producción, la distribución y los usos de los discursos, los símbo- 
los y los significados religiosos. 

En este sentido, se consideró que el estudio de un movimiento 
religioso debe contemplar distintos niveles: el individual, el comu- 
nitario, el institucional y el social, que abarca los alcances local, 
regional, nacional e incluso internacional. Al mismo tiempo, un 
movimiento religioso se desenvuelve en un contexto social más 
amplio (en interacción con agencias políticas, económicas, con 
otras iglesias y movimientos religiosos) y durante una temporali- 
dad histórica que demarca las coordenadas y las interacciones de 
una Iglesia específica con el resto de la sociedad. Por tanto, no 
sería suficiente el abordaje que se limite alos marcos de significa- 
ción de los creyentes, ni sólo aquel que describa la estructura de 
poder y de organización de una Iglesia. El estudio requería de un 
enfoque amplio del fenómeno que incluyera y relacionara a las 
condiciones sociales de producción institucional del saber legíti- 
mo, los procesos rituales de sacralización de un orden social espe- 
cífico, con las condiciones de reconocimiento subjetivo de las ver- 
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dades plausibles, es decir, lo que hace que una verdad 
institucionalizada se convierta en una creencia vivida. Así pues, 
el aporte de este documento al conocimiento de La Luz del Mundo 
reside en conjugar distintos niveles y perspectivas desde donde 
participan e interactúan los diversos actores sociales que cohabi- 
tan en la comunidad Hermosa Provincia y la configuran. 

Como punto de arranque se tomó la definición de religión 
como un sistema cultural (Geertz, 1987) que brinda sentido y sig- 
nificado a un sistema particular de relaciones sociales. Ello exigía 
herramientas metodológicas que ayudaran a concatenar las arti- 
culaciones sistemáticas que permiten que las unidades de sentido 
se deslicen para conectar diversos niveles de la realidad con dis- 
tintas formas de objetivarla y significarla: lo social con lo divino, 
lo cotidiano con lo trascendente, lo ordinario con lo extraordina- 
rio, lo singular con lo numinoso, lo evidente con lo misterioso, 
etc. Como muy atinadamente lo expresó Clifford Geertz, “lo que 
hace socialmente a la religión tan poderosa es esta manera de co- 
locar hechos próximos dentro de conceptos últimos” (Geertz, 1987: 
114). He ahí el problema medular que tenía que resolver: ¿cómo 
llegar al tejido donde se encuentran y se funden los hechos próxi- 
mos con los conceptos últimos, la práctica diaria de actores de 
carne y hueso con las representaciones colectivas sobre lo sa- 
grado? 

Es aquí, en el juego de las interconexiones, donde la comuni- 
cación, entendida como el principio generador de la socialización, 
como una práctica interactiva que permite trascender la dicotomía 
entre lo subjetivo y lo objetivo, juega un papel central en la cons- 
trucción social de una religiosidad. La construcción social de la 
realidad social, según Peter Berger y Thomas Luckmann, se fun- 
damenta en el dinamismo dialéctico de tres procesos constitutl- 
vos: externalización, objetivación e interiorización, mismos que 
no pueden ser atendidos sino en el proceso mismo de la comunica- 
ción, que realiza la objetivación de lo subjetivo y la interiorización 
de lo objetivo. 

Me llamaba mucho la atención que la Iglesia La Luz del 
Mundo integrara una oferta religiosa, política y comunitaria sul 
generis, y la manera en la que el discurso institucional se iba fra- 
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guando en un fundamentalismo que sintetizaba el fundamentalismo 
bíblico, con base en la apropiación sustantiva y funcional de “el 
pueblo elegido de Israel”, con el fundamentalismo revolucionario 
mexicano, cuya máxima simbolización era Benito Juárez, encar- 
nado en los ideales ciudadanos y nacionalistas del líder Aarón. 
Esta síntesis ha sido la base para la consolidación de una nueva 
identidad religiosa, cuyo efecto funcional habilitaba y legitimaba 
a la comunidad para llevar a cabo sus proyectos sociopolíticos y 
sus prácticas comunitarias. Al tiempo que garantizaba los recur- 
sos materiales para la inserción y movilidad social de los creyen- 
tes en el medio urbano, ofrecía elementos simbólicos para reivin- 
dicar los sentimientos de menosprecio y marginación del ethos 
popular indígena de los conversos a la Iglesia. Los efectos fácticos 
y simbólicos de esta nueva identidad tenían que ser vistos en con- 
textos y escalas de interacción. 

Para ello, el problema de investigación se dividió en triadas. 
Primero quise dar cuenta de la manera en la que se tejían tres 
procesos sociales: discurso, identidad y poder. Sabía que estos 
tres procesos no se dan en el vacío sino dentro de entramados so- 
ciales y culturales específicos, lo cual implicaba que los efectos 
fácticos y simbólicos variaban según las escalas de representa- 
ción e interacción social. Elegí tres escalas: a) el campo religioso, 
elegido para comprender la manera en la que la Iglesia va adqui- 
riendo las competencias para situarse en la estructura del campo 
social y religioso en México, cuestión relevante si se considera 
que la Iglesia católica ha detentado un poder hegemónico y casi 
monopólico en el campo religioso en México; b) la organización 
social, referida al orden interno de la Iglesia y la comunidad de 
creyentes, y c) la vida cotidiana, espacio de las prácticas y las 
representaciones individuales. Estas tres escalas son las que dan 
cuerpo al texto. En cada una de ellas se atienden los tres momen- 
tos del proceso comunicativo de la construcción de la realidad 
religiosa (tomados de Berger y Luckmann), a saber: la exteriori- 
zación, la objetivación y la interiorización. Éste fue el reto: conec- 
tar procesos que van de lo institucional a las apropiaciones subje- 
tivas, pero ajustados a las propiedades y características particula- 
res de los niveles de representación social. 
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Sobre este andamio conceptual y metodológico básico fui in- 
corporando otros instrumentos de análisis e interpretación. El con- 
cepto de novela institucional de Lourau sirvió para darle espesor 
a la construcción de una historia en lo institucional producida vi- 
vida en lo comunitario como mitología primordial. De Bourdieu 
se retomaron varios conceptos: el de campo religioso, para enmar- 
car el desarrollo de la Iglesia en el campo de las fuerzas y las 
competencias discursivas puestas en práctica en el debate con la 
Iglesia católica; el de mercado lingúístico, y el de habitus. De 
Goffman tomé prestado el concepto de institución total, para re- 
crear la dinámica institucional sobre la que se genera un sistema 
de vigilancia y normatividad de los habitantes de La Hermosa Pro- 
vincia. Gilberto Giménez aportó la clave para el análisis de la 
identidad y del discurso. Tanto la semiótica de Greimas como 
la de Geertz fueron fuentes de inspiración que guiaron un recorrl- 
do por la dimensión simbólica de la realidad estudiada; de ahí que 
el discurso fuera visto como un conjunto de espectáculos tejidos 
entre sí a manera de urdimbre simbólica. Es aquí donde la ayuda 
de Turner tuvo un valor capital en el trabajo artesanal de este 
estudio, para valorar el ritual como el espacio privilegiado para la 
puesta en escena de la dimensión simbólica de La Luz del Mundo. 


GUÍA PARA EL LECTOR 


El libro está organizado en cuatro partes. La primera comprende 
dos capítulos: un marco teórico metodológico y una reconstruc- 
ción de la historia del movimiento religioso. El marco conceptual 
fue la base que me permitió construir el objeto de estudio. Ahí se 
contemplan las relaciones básicas que permiten entender a la co- 


municación en el proceso de construcción de una realidad social, 


como son: discurso, cultura, identidad y poder, cuyo impacto apa- 
rece a lo largo del libro en los capítulos referidos al análisis de las 
escalas de la realidad. Sigue a esto la construcción teórica- 
metodológica del objeto de estudio, que se refiere a la apropiación 
de las herramientas teóricas-metodológicas acordes con la comu- 
nidad estudiada. Este apartado, más que haber sido una guía de 
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trabajo, lo fui construyendo en el proceso mismo de la investiga- 
ción, pues pretendía mantener una revisión epistemológica cons- 
tante que me permitiera el ajuste entre los intereses personales, la 
coherencia teórica y la pertinencia del método con la situación y el 
sujeto de estudio. 

Los capítulos que a continuación se incluyen se refieren al 
análisis interpretativo del discurso, la identidad y el poder en tres 
niveles de la realidad social, que me permitían tres distintas for- 
mas de aproximación al estudio. En función de ellas, el libro se 
dividió en tres apartados: discurso institucional y campo religio- 
so; discurso y organización social, y discurso y vida cotidiana. 
Cada parte contempla un marco conceptual y, en algunos casos, 
metodologías apropiadas que sirvieron como herramientas 
interpretativas. Estos niveles de análisis fueron el principio orde- 
nador de la estructura del presente documento. 

La segunda parte del trabajo, “Discurso y campo religioso”, 
está compuesta por tres capítulos: el campo religioso en México: 
las iglesias y el debate por la historia nacional; análisis argumen- 
tativo del discurso de La Luz del Mundo, y La Luz del Mundo en 
la apropiación de valores nacionales. Esta sección tiene como ob- 
jetivo reconocer las condiciones interinstitucionales, es decir, del 
campo especializado en el que surge y a partir del cual se constru- 
ye un discurso de identidad social. Asimismo se incluye la manera 
en la que este discurso tiene eficacia en la legitimación de las prác- 
ticas y la doctrina de la Iglesia. 

La tercera parte, que se titula “Discurso, organización social 
y poder simbólico”, comprende dos capítulos: la organización in- 
terna en la autorización, legitimación y reconocimiento del dis- 
curso, y el ritual como expresión de un proyecto integral. Este 
apartado aborda las prácticas de comunicación hacia el interior 
de la comunidad, no sólo desde la producción sino haciendo hin- 
capié en el papel que tiene la comunicación en el reconocimiento 
y la legitimación de la estructura jerárquica de la Iglesia, así como 
la manera en la que el estatus jerárquico de quienes partici- 
pan en las situaciones comunicativas condiciona, modela y autori- 
za las formas de hablar en las situaciones rituales y en la interacción 
cotidiana. 
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La cuarta parte, “Significación y vida cotidiana”, presenta la 
perspectiva de los actores sociales, desde la cual los creyentes 
recrean los espacios institucionales y se apropian de ellos en la 
vida cotidiana para satisfacer sus propias necesidades. Esta sec- 
ción comprende dos capítulos: la conversión como mediación de 
las aspiraciones individuales y la oferta institucional, y las fronte- 
ras entre la vida privada y la vida pública. 

Por último, el apartado de conclusiones presenta el papel que 
tiene la comunicación en la socialización de La Hermosa Provin- 
cia, mediante un análisis comparativo y de integración de los dis- 
tintos niveles de representación social estudiados: campo religio- 
so, organización social y vida cotidiana, mediadas por las tres 
relaciones fundamentales del análisis: discurso y significación 
social, discurso y relaciones de poder y discurso e identidades. 
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PRIMERA PARTE 


Definición del objeto de estudio 


4 es ó 


Fotografía: Ministerio de Relaciones Públicas de La Luz del Mundo 


Templo La Luz del Mundo: símbolo de la veracidad y autenticidad de la 
Iglesia. 


Marco teórico metodológico 


El análisis de los discursos sociales 
abre camino al estudio de la construc- 
ción social de lo real. 


Verón 1987:126 
MARCO CONCEPTUAL 


La comunicación en el proceso de construcción 
social de la realidad 


a comunicación la entenderé como el principio generador de 

la socialización. Es el vinculo entre lo material y lo simbólico, 
entre un ego y un alter, es el acto mismo de construir comunidad. 
Pero a la vez es una práctica socialmente regulada e históricamen- 
te situada. 

Asimismo, la comunicación sólo puede entenderse en el 
vinculo entre un emisor y un receptor; esto significa que es 
requisito indispensable que el mensaje emitido por el emisor sea 
recibido, aunque esto no garantice su reproducción. 

Los procesos de exteriorización e interiorización de signifi- 
cados sólo pueden ocurrir a través de la comunicación, dado que 
ésta es la puesta en común de significados, conocimientos, valo- 
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res, ideas, sentimientos, fantasias... que nos permite exteriorizar 
el mundo subjetivo, y al exteriorizarlo fijar el sentido de nuestro 
mundo interior en discursos objetivados que se convierten en 
significados compartidos. Pero además, “comunicar es co-cons- 
truir una realidad con la ayuda de sistemas de signos, aceptando 
un cierto número de principios que permiten el intercambio de un 
cierto número de reglas que lo rigen” (Ghiglione 1986:102, citado 
en Marc y Picard 1992:35). 

La posibilidad de auto-reconocemos, nombramos, identifi- 
camos, catalogamos, estriba en la capacidad de comunicamos, es 
decir, en la habilidad de construir elementos materiales y simbó- 
licos que nos liguen, que nos ayuden a producir un sentido común, 
un capital compartido (sea a traves de formas verbales, gestos, 
rituales, mitos, símbolos, etcétera). 

Por último, la comunicación es la práctica que nos permite 
vincular realidades, establecer puentes entre distintos niveles de 
la realidad social: pasar de lo macro-estructural y conectarlo con 
la vida cotidiana. Pero estas relaciones entre niveles de la realidad 
no se dan de manera causal, sino a través del tejido de las 
relaciones sociales y las mediaciones tanto institucionales como 
subjetivas que se encadenan en el tejido mismo de la vida cotidia- 
na. 


La construcción de la realidad social y el poder 


La construcción de la realidad social depende de tres procesos 
basicos: “A través de la externalización la sociedad es un produc- 
to humano. A traves de la objetivización la sociedad se convierte 
en una realidad sui generis. A través de la intemalización el 
hombre es un producto de la sociedad” (Berger 1981:4). 

Aunque la propuesta de Berger es muy ilustrativa para enten- 
der la dinámica de constitución social, no da cuenta de cómo opera 
en el marco de las relaciones de poder. Veamos cómo estos tres 
procesos se encuentran estrechamente ligados a las relaciones de 
poder: 

a) El hombre exterioriza conceptos, conocimientos y va- 
lores que encarnan un razonamiento o conocimiento común, cuya 
existencia “está simbólicamente encamada e históricamente si- 
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tuada”” (Habermas 1987:11). El proceso de exteriorización es un 
proceso mediante el cual los actores sociales luchan por definir el 
mundo social, pero las definiciones sociales se ponen en juego en 
un campo de lucha simbólica que traza los distintos niveles de 
apropiación cultural de acuerdo con una distribución desnivelada 
del capital simbólico (Cirese 1979:14). La lucha se da entre 
quienes detentan el capital y quienes luchan por su apropiación 
(Garcia Canclini 1990:19). 

b) El proceso de objeti vación se da a través de las institucio- 
nes; éstas son las agencias mediadoras entre el sujeto y la estruc- 
tura social: permiten que lo subjetivo se vuelva “objetivamente 
disponible y subjetivamente plausible” (Berger y Luckman 1986: 
121). Las instituciones pueden ser estudiadas desde dos perspec- 
tivas complementarias: la macrosocial y la microsocial. La pers- 
pectiva macrosocial tiene que ver con la forma en que se organiza, 
valida y autoriza lo socialmente legítimo. Considerando que las 
instituciones no operan de manera autónoma, sino que están 
ligadas a campos especializados que autorizan y validan el saber 
social con relación a la lucha de clases entre los sectores domi- 
nantes y los sectores dominados, es pertinente estudiar las rela- 
ciones interinstitucionales vinculándolas al campo de poder en 
que se realizan (Bourdieu 1990); la microsocial corresponde al 
papel que juegan las instituciones en la tipificación y normativi- 
dad de las conductas sociales y la manera en que los sujetos se 
definen a partir de los roles (el deber ser) y las competencias (el 
poder ser) que les son institucionalmente asignados. 

c) La internalización es el proceso por el cual el actor in- 
terioriza la cultura en forma de habitus: esquemas subjetivos de 
percepción, valoración y acción (Bourdieu 1988). Este concepto 
es útil para entender cómo el actor social apropia y reactiva el 
capital cultural objetivado en las instituciones y lo incorpora a la 
vida cotidiana como competencia cultural. Pero estas competen- 
cias culturales se encuentran desniveladas por su correspondencia 
con el monopolio del capital cultural: “son el producto de la 
división objetiva en clases (clases de edad, clases sexuales, clases 
sociales) y que funcionan al margen de la conciencia y el discur- 
so” (Bourdieu 1988: 479). El concepto de competencia cultural 
puede esclarecerse si atendemos la propuesta greimasiana, en la 
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que las competencias del “ser” y “hacer” se vuelven realizables 
en la adquisición de las siguientes modalidades: poder, saber, 
deber y querer. Para que un actor realice una acción necesita 
cumplir con las modalidades antes expuestas (poder-hacer, que- 
rer-hacer, saber-hacer, deber-hacer, poder-ser, querer-ser, saber- 
ser y deber-ser) (Greimas 1979; Latella 1985), por tanto se 
entenderá la acción social como el resultado de una correlación 
entre probabilidades objetivas (obstáculos y disposiciones) y as- 
piraciones subjetivas. 

El tránsito entre las estructuras objetivas y su apropiación en 
esquemas de pensamiento, valoración y acción hacen posible que 
los actores sociales se adueñen de un conocimiento práctico que 
les permite habitar las instituciones; el actor social interioriza las 
reglas y los códigos de la acción social, adquiere un dominio 
práctico del mundo. Las competencias no se refieren únicamente 
al conocimiento de las reglas y al manejo de habilidades y destre- 
zas, sino que tiene que ver con su ajuste en situación (Giddens 
1991:260). 

Aunque todo apunta a la permanencia y justificación del 
orden social, pues al parecer los sujetos están confinados a pensar, 
sentir y percibir de acuerdo con las constantes interpelaciones de 
las instituciones, varios autores (Berger y Luckmann 1986; Le- 
chner 1986:40-52) demuestran que estas últimas no dependen 
únicamente de su capacidad coercitiva,' sino que dependen más 
que nada de la legitimidad y el consenso. Es decir, que su razón 
de ser está ligada a las expectativas, motivaciones y valores de los 
actores sociales, y que si no logran ajustarse a ellas son suscepti- 
bles de desaparecer. Esta propuesta no excluye la posibilidad del 
dinamismo, el cual se da en los ajustes diarios entre necesidades 
sociales y recursos institucionales. La transformación de las ins- 


tituciones es posible, pero para que esto suceda los actores socia- ¡ 


les requieren de competencias estratégicas: conocer y reconocer 
los códigos institucionales para prever sus reacciones y contar con 


1. En la tradición marxista, especificamente la impulsada por Althusser, las f 


instituciones eran estudiadas como aparatos coercitivos que ejercían a lo 


largo de la historia una normatividad casi suprema por sobre las voluntades | 


subjetivas (Althusser 1976). 
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los medios necesarios para incidir en los cambios —aun en mo- 
mentos coyunturales de inestabilidad del sistema. 


Comunicación, cultura y realidad social 


Entenderé la cultura como un fenómeno pluridimensional: es 
socialmente construida y, a su vez, subjetivamente reconstruida 
La posibilidad creadora del hombre está en la magia de dotar de 
ser a lo existente: nombrar, catalogar, construir significados y 
expresarlos, son las propiedades que la cultura ofrece para huma- 
nizar, socializar y hacer propio el mundo en que vivimos. En este 
sentido, el discurso tiene un importante papel cultural en la pre- 
servacion, reproducción y creación de la realidad social. La socie- 
dad es un mundo humanamente construido, y aunque es una 
creación de la cultura, es a la vez la condición de su existencia y 
su reproducción (Berger 1981:21). 

e La realidad social senos presenta pues, como un mundo dado: 
vivimos en una realidad fáctica y nos olvidamos de que algún día 
fue creada por el hombre y que mantiene la facultad del dinamis- 
mo. Es cierto que la realidad es una estructura-estructurante de la 
vida social, pero también que ha sido socialmente estructurada y 
es cotidianamente estructurable por los agentes que la componen 
(González 1986:32; Bourdieu 1990). 

En sintesis, la realidad social es el resultado histórico de un 
proceso dialéctico en el que la estructura social objetiva y el actor 
social interactúan constantemente por definirla, por mantener lo 
establecido o transformarlo. Es una realidad compleja en la que 

El poder al generar realidad genera al mismo tiempo su propia 
legitimidad” (Lechner 1986:45). En esta perspectiva, la sociedad 
constituye un espacio de producción de sentido y de oposición de 
intereses de los distintos agentes que luchan por legitimar y hacer 
valer como únicas y universales sus propias visiones del mundo 
(Prud "homme 1988:73). 
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Concepción semiótica de la cultura 


Tiendo a concebir aquellas relaciones de manera que, 
visualizadas se parezcan más bien a la emulsión que se 
obtiene cuando, agitando adecuadamonete el vaso, acada 
partícula de agua (o fabrilidad) se le adhiere una partí- 
cula de aceite. 


Cirese 1986 


Esta investigación tiene como objetivo interpretar las prácticas 
sociales en su dimensión cultural, es decir, descifrar los elementos 
que dotan de sentido social a la acción. 
En primer lugar, se abordará la cultura desde una perspectiva 
semiótica. Si bien la tradición antropológica durante mucho tiem- 
po definió la cultura como el conjunto de hechos sociales opuestos 
a la naturaleza, la perspectiva semiótica hace diferencia entre los 
hechos sociales y la cultura; esta última ahora entendida como “la 
dimensión simbólica de todas las cosas”' (Giménez, 1988:31). 
Para no caer en “pansemiotismos””, se buscará precisar lo que se 
entiende por dimensión simbólica o semiótica de la cultura. Cier- 
tamente, se pueden distinguir dos diferentes tipos de “hecho 
social”: a) los que responden a una racionalidad fabril, cuya 
función principal es asegurar la sobrevivencia humana: comer, 
beber, habitar, vestir, dormir, procrear..., y b) los que responden a 
una racionalidad simbólica, es decir, las actividades que se deri- 
van de la conciencia y el lenguaje y cuya realización responde a 
una necesidad expresiva o evocativa, o sea, simbólica: la comu- 
nicación, las imágenes, la música, la literatura, la pintura, la 
danza, el ritual, el mito, el saludo, el gesto.... Sin embargo, aunque 
estas últimas están orientadas a la producción de significados, la 
interpretación de la cultura no se agota aquí. Todos los seres 
humanos coincidimos en cuatro acciones “elementalmente huma- 
nas” e imprescindibles para garantizar la supervivencia del hom- 


bre: la existencia apegada a las leyes naturales, la producción de - 


medios de subsistencia que se deriva en trabajo, la reproducción 
de la especie y la interacción social (Cirese 1986:127). A pesar de 
que la totalidad de los seres humanos coincidimos en estas accio- 
nes transculturales, éstas se realizan y se representan con modu- 
laciones diferenciadas y que, en concordancia con coordenadas 
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históricas y culturales, operan de acuerdo con las matrices cultu- 
rales (nacionales, regionales, grupales, clases, género, edad, reli- 
glosas) que norman, regulan y dotan de sentido las formas de 
acceso y relación con los espacios y los tiempos, los objetos, los 
sujetos y las prácticas sociales. 

La cultura inserta lo elementalmente humano en un entrama- 
do de significación que sitúa las prácticas y los objetos sociales 
en una “jerarquia estratificada de estructuras significativas” 
(Geertz 1987: 20-22). Portanto, no obstante estas acciones tengan 
una naturaleza fabril, siempre estan acompañadas de la signicidad 
(Cirese 1986:131), y aunque no necesariamente se realizan para 
significar, significan y nos representan, nos distinguen y nos 
sitúan como parte de una cultura especifica. En este sentido, no 
se puede separar el mundo social del mundo cultural; la cultura 
no es un mero reflejo de lo social,” sino que es una dimensión de 
la sociedad: la dimensión simbólica de todas las cosas (Giménez 
1988:31). 


Comunicación y discurso en y desde las prácticas sociales 


A A 3 . a a E 2 

El estudio del discurso,” entendido como sistema de significación 
que se objetiva en la puesta en común de significados socialmente 
construidos, puede ayudar a aprehender el proceso de producción 


2. En la tradición marxista se privilegiaba la producción material sobre la 
signicidad. La cultura se percibía como el reflejo de lo social. La relación 
entre superestructura y estructura no permitía un análisis conjunto de la 
dinámica socio-cultural. 


3. A lo largo del trabajo utilizaremos el término discurso como sinónimo de 


comunicación, pues creemos que las aportaciones lingúísticas de Hjemselv a 
la semiótica contemporánea hacen del discurso un concepto más amplio, que 
no se remite únicamente al acto mismo de la expresión, sino al sistema de 
contratos sociales previamente establecidos que permiten vincular la expre- 
sión (las unidades sensibles que el lenguaje utiliza para manifestarse) con los 
contenidos (ideas y relatos que cada cultura ordena para pensar el mundo) en 
correlación con dos planos inseparables: sustancia (el componente sígnico) 
y forma (el componente material) (Floch 1989: 45). De esta manera, la 
separación entre sistema ideológico y sistema lingitistico queda integrada en 
uno más amplio: el sistema discursivo. El discurso, según los aportes de 
Greimas y Eco, ya no se entiende como un sistema de signos, sino como 
sistema de significación, que supera los análisis frásicos (Greimas y Courtés 
1979: 126-130; Eco 1980: 27). 
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simbólica de un grupo social, pues el discurso entendido como 
práctica comunicativa es el acto mediante el cual se materializa 
el significado social, es decir, las formas de pensar, nombrar y 
relacionamos con el mundo en que vivimos. 

Este estudio propone entender la comunicación desde un 
modelo de interacción social enmarcado en un análisis institucio- 
nal, el cual norma y regula la comunicación cotidiana. De esta 
manera, la comunicación no se refiere únicamente a la interacción 
interpersonal, sino a “un fenómeno social anclado en un marco 
espacio-temporal de naturaleza cultural marcado por códigos y 
rituales sociales”? (Marc y Picard 1992:17). 

Como es bien sabido, el discurso no se da en el vacio, ni es 
vigente por sí mismo. Es una practica socialmente regulada, pero 
esa la vez reguladora de otras prácticas sociales.* Si consideramos 
esta premisa en su doble función, nos enfrentamos a la compleji- 
dad del proceso de configuración discursiva. Por un lado, el 
discurso está históricamente situado en un campo de poder en el 
que los distintos actores sociales luchan por legitimar sus defini- 
ciones como universalmente validas; por otro, es necesario aten- 
der el alcance que un discurso social tiene en el proceso de 
legitimación de un saber social y sus efectos en la orientación y 
regulación de las practicas sociales; por último, nos encontramos 
con que la eficacia del discurso depende también de la concordan- 
cia que éste guarde con las propiedades y practicas del grupo 
social al que se dirige. 


Comunicación, cultura e identidad 


La intersubjetividad no es solamente la comunicación 
entre dos conciencias: es, fundamentalmente, el proceso 
por el cual estas conciencias se construyen y acceden al 
sentimiento de su identidad. 


Mare y Picard 1992:60 


4. “El principio de regulación designa el hecho de que no existe comunicación 
que no obedezca a un minimo de reglas, normas y convencimientos (códigos 
semióticos, reglas conversacionales, normas y rituales socioculturales...)” 
(Marc y Picard 1992: 40). 
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Entender la identidad como el sistema de relaciones y repre- 
sentaciones a través del cual un actor social (sea colectivo o 
individual) se define a sí mismo con respecto a los demás, nos 
lleva a pensar en la comunicación. La identidad no es un hecho 
social, algo dado, sino una relación que se construye constante- 
mente en la interacción social (Reguillo 1991:237). La identidad 
se crea y recrea en la intersubjetividad, requiere necesariamente 
de la relación, de la puesta en común, de la comunicación, a partir 
dela cual los actores se reconocen a sí mismos reconociéndose en 
el otro: “uno comienza a mirarse a sí mismo con los ojos de un 
semejante” (Vereux citado en Sciolla 1983:18). Pero también la 
identidad se forja a través de los ojos de nuestros enemigos, con 
el reconocimiento de las diferencias. 

Si entendemos por identidad la autopercepción de lo que 
somos a través de la distinción de nuestras semejanzas y diferen- 
cias, encontramos que dicha percepción estará mediada por la 
escala de las representaciones, por tanto la identidad puede tener 
distintos marcos de referencia interinstitucienal, grupal o indi vi- 
dual. La relación entre discurso e identidad social se configura en 
distintos niveles y se encuentra mediada por distintos condiciona- 
mientos sociales: 1) la identidad social es un objeto de lucha por 
las clasificaciones sociales, por el poder simbólico, por la produc- 
ción de sentido, por la imposición de principios de clasificación 
del mundo, por la percepción legítima y la valoración social de 
los atributos y prácticas de un grupo (Bourdieu 1979 citado en 
Prud "homme 1988:75-77); 2) la identidad grupal se define como 
“la imagen que un grupo tiene de sí mismo se construye en la 
tensión dentro-fuera, en las relaciones intra-grupo y en las rela- 
ciones intergrupales” (Reguillo 1993:17), y 3) la identidad indi- 
vidual la entederemos desde el referente psicosocial, “localizado 
en el núcleo del individuo y, asimismo, en el núcleo de su cultura 
comunitaria” (Erikson 1980:19). Esta última perspectiva nos pro- 
porciona nuevas caracteristicas ya no sólo cognitivas, sino tam- 
bién emotivas. Erikson nos abre una nueva veta para interrogar la 
identidad: la psicología profunda, la cual es una clave importante 
para explicar la tensión permanente entre comunidad social ““ab- 
sorbente” y la consolidación de la identidad individual, entre la 
aceptación de una autoridad total y el sentimiento de seguridad, 
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entre solidaridad social y orgullo individual; en sus propias pala- 
bras nos lleva a preguntarnos: 

Cómo tal consolidación conduce a un sentimiento de inclusión y 

de estar naturalmente fusionado con artefactos de la organización, 

cómo ayuda al predominio de cierto estilo de perfección y de 
autoglorificación y cómo permite al hombre, al mismo tiempo, 
limitar su horizonte de modo que no vea qué es lo que pude destruir 
la recién ganada familiaridad del mundo y exponerle a todos los 
modos de alineación y, sobre todo, al miedo a la muerte, a ser 

matado (Erikson 1980: 28). 

Siendo la identidad un concepto relacional, las clasificacio- 
nes operan a distintos niveles espacio-temporales. Por ejemplo, la 
identidad en una relación de pareja estará definida por los roles 
entre hombre y mujer; al interior de la familia óperan las clas1- 
ficaciones de: madre, padre, hijo, nieto, sobrino, tío, abuelo, 
etcétera; en la organización social encontramos múltiples agrupa- 
mientos: vecinos, amigos, nivel social, lugar de ongen, edad, 
sexo, profesión, clase social, religiosidad, partido político, pro- 
fesión, sindicatos, agrupaciones sociales, clubes, etcétera. Y asi 
sucesivamente nuestros marcos de identidad se van reagrupando 
para definirnos según los niveles de apreciación de un nosotros 
con relación al otro, cuya pertinencia se ajusta a los niveles micro 
y macrosocial. 


Comunicación, cultura y vida cotidiana 


Diariamente transitamos por un mundo saturado de formas sim- 
bólicas que no necesitamos descifrar. Vivimos nuestras experien- 
cias vitales, sostenemos la validez de nuestras creencias como 
únicas e incuestionables, nos podemos relacionar con nuestros 
semejantes sin un entrenamiento previo, contemplamos el mundo 
que nos rodea y lo interpretamos, valoramos, sufrimos, gozamos 
y lo manipulamos sin necesidad de justificar dia a día nuestras 
acciones. Vivimos en un mundo que no se deja cuestionar y que 
se nos presenta como razonable. 

Transitamos por un mundo impregnado de significados so- 
ciales. La cultura ha quedado objetivada en múltiples artefactos, 
espacios públicos, instituciones, discursos, roles sociales, señales, 
lenguajes, códigos... (la lista seria interminable), con los que nos 
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relacionamos cotidianamente. Á cada momento nos exponemos a 
múltiples simbolos que decodificamos de manera práctica e in- 
consciente. Por ejemplo, transitamos por rutas objetivamente es- 
tablecidas que norman nuestras posibilidades de acceso para 
movernos de un lugar a otro en la ciudad: lo hacemos por calles 
ya instituidas para transitar, respetamos los semáforos, las líneas 
peatonales, las preferencias y obedecemos los sentidos; pero 
también hemos trazado a lo largo de nuestra historia particular 
nuestras propias rutas 1maginarias, en el diario transitar marcamos 
las pautas de nuestro dominio espacial y temporal y nos apropia- 
mos del mundo en que vivimos, A partir de nuestras prácticas 
regulares, vamos restringiendo nuestra experiencia vial a nuestras 
necesidades diarias, es decir, que aunque la ciudad nos presenta 
una gama extensa de probabilidades viales, nosotros normalmente 
rutinizamos nuestros destinos (el trabajo, un banco cercano, los 
familiares y amistades que frecuentamos, la preferencia por un 
lugar donde comprar, etcétera), construimos nuestras rutas habi- 
tuales y diseñamos tácticas para evitar los congestionamientos (ya 
sea buscando horarios o rutas escogidas). En sintesis, diariamente 
vamos construyendo un dominio práctico del espacio y el tiempo 
vital, de su normas, sus probabilidades. Trazamos nuestras pro- 
plas rutas habitualizadas a coordenadas espacio-temporales ade- 
cuadas a nuestras necesidades cotidianas. En este sentido, el 
trillado verso de Machado cobraría un nuevo significado: “Cami- 
nante sí hay camino y se hace el camino al andar”. 

Para algunos autores la acción cotidiana es la condición de la 
reproducción social: todo agente social actúa conforme a las 
reglas y los recursos que ofrece la estructura social y que son 
administrados por las instituciones sociales?” (Giddens 1984); 
otros, identificados con la corriente del interaccionismo simbóli- 
co, precisan que el actor social se apropia de “las reglas del juego” 
y recrea la vida social en la interacción cotidiana (Schutz 1979; 
Goffman 1967; Wolf 1979). Sin embargo, la acción cotidiana sólo 


5. Aun cuando consideremos que la acción de los actores sociales deviene de 
un proceso de racionalidad (Giddens 1984), “si consideramos la realidad 
como una práctica social determinada, podemos suponer que el acuerdo 
ciudadano esté impregnado de la fuerza de las cosas” (Lechner 1986: 41). 
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puede ser significativa cuando conlleva una conducta reflexiva: 
se le asigna un signficado y un valor especifico de acuerdo con 
motivaciones, intenciones y objetivos (Schútz 1979). Si queremos 
estudiar la cultura a través de la interacción debemos volcar 
nuestra atención hacia el estudio de la situación: las coordenadas 
espacio-temporales que confieren un significado especifico a los 
hechos sociales (Giddens 1991). El lugar y el tiempo que los 
actores de un grupo determinado asignan a una acción social 
dentro de su vida cotidiana da cuenta del lugar que esta practica 
ocupa, con respecto a otras practicas, en la jerarquía del entrama- 
do simbólico de un universo cultural especifico. 


CONSTRUCCIÓN TEÓRICO-METODOLÓGICA 
DEL OBJETO DE ESTUDIO 


Si consideramos los puntos antes expuestos, el discurso social no 
puede ser estudiado únicamente como un producto socio-cultural, 
sino que requiere ser atendido con relación a tres fases del proceso 
de comunicación: a) las condiciones de producción; b) las condi- 
ciones de circulación (autorización de códigos, contenidos y s1- 
tuaciones de la comunicación), y c) las condiciones de 
apropiación o recepción. 

Teniendo particular interés por entender la forma en que el 
discurso se autoriza y se legitima en un grupo social, considero 
oportuno trazar el análisis de la comunicación en tres niveles 
metodológicos: a) discurso institucional y campo religioso; b) 
discurso y Organización social, y c) discurso y vida cotidiana. 


Discurso institucional y campo religioso 


Es interesante reconocer la forma en que el discurso institucional 
de la Iglesia La Luz del Mundo se ha venido desarrollando en un 
campo de poder que autoriza y legitima la administración de los 
valores relig1osos. 

Considero campo religioso al espacio de lucha por el poder 
simbólico que se estructura en concordancia con las relaciones de 
poder que genera el monopolio de los secretos de salvación. Los 
agentes e instituciones ocupan un lugar diferenciado en la trama 
de relaciones de poder: dominados y dominantes se encuentran en 
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continua lucha por la definición y la adquisición de competencias 
que autoricen y legitimen su práctica religiosa (Bourdieu 1971). 

En concreto, en Guadalajara nos situamos en un campo rel1- 
gloso que se define por la hegemonía de la Iglesia católica, tanto 
por la monopolización de los secretos de salvación, como por la 
administración de los valores y las tradiciones nacionales.* En este 
sentido, la influencia de la Iglesia católica no sólo ha determinado 
a lo largo de la historia lo que es y lo que debe ser lo religioso, 
sino que se ha apropiado de una versión histórica que detenta los 
valores propios de nuestra identidad nacional. Esta situación ha 
traido como consecuencia la disputa por el monopolio de la 
identidad nacional entre la Iglesia católica y el Estado mexicano, 
haciendo de esta realidad una arena de lucha que se fractura y da 
cabida a denominaciones religiosas que alternan en la lucha por 
la definición de los valores nacionales (Bastian 1990b:58). 

Las iglesias evangélicas, dada su condición de minorías reli- 
grosas, se han venido desempeñando como un contra-discurso 
social que busca legitimarse al interior de las clasificaciones 
religiosas y cívicas impuestas por la Iglesia católica. Dichas 
clasificaciones operan como elementos excluyentes del resto de 
los movimientos religiosos. En este sentido, nos encontramos con 
un discurso eminentemente argumentativo” que, para validar su 
existencia en el campo religioso, deberá trascender los aspectos 
sagrados y éticos de la vida humana y proponer ——a través de su 


6. Recordemos que la autonomia del campo religioso nunca es total. El campo 


marca sus propias fronteras y penetra e interpreta elementos correspondientes 
a otros campos sociales. A veces las fronteras se encuentran visiblemente 
diferenciadas, otras veces se encuentran en pugna entre diferentes campos 
especializados. Los campos culturales buscarán estar en concordancia con las 
estructuras sociales (Bourdieu 1983). 


7. La argumentación la entenderé como el arte de producir y legitimar explica- 


ciones y razonamientos de manera coherente y creible: “lo que en una 
argumentación se busca es recurrir a lo colectivamente válido para convertir 
algo que colectivamente se ha vuelto cuestionable en algo colectivamente 
válido” (Klein 1984, citado en Habermas 1987: 50). La validez de los 
argumentos esta condicionada por la vigencia de la representación social, 
pero las temáticas y pretensiones argumentativas están delimitadas por la 
especialización del campo social en que se genera. 
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producción simbólica, mitica y ritual — un modelo de identidad 
cultural cuyas fronteras no se limitan a la adhesión espiritual de 
sus seguidores, sino que propone esquemas de percepción, valo- 
ración y acción encaminados a ocupar un lugar propio en la vida 
social, económica y política de nuestro país. 

Este contra-discurso' se ha venido desarrollando a través del 
tiempo como un enfrentamiento polemico y descalificador de la 
hegemonía detentada por la Iglesia catolica, a propósito de la 
definición del ser y el deber ser nacional. 

Por último, dada su importancia, me interesa también atender 
las funciones estratégicas y performativas” del discurso institucio- 
nal de la Iglesia La Luz del Mundo, tomando en cuenta tres 
procesos: a) el de persuasión (hacer-creer); b) el normativo que 
instaura el deber ser, y c) la producción ideológica o manipulación 
del saber legitimo. 


Discurso y organización social 


En este nivel se considerará la forma en que la practica discursiva 
se autoriza y legitima al interior de la comunidad Hermosa Pro- 
vincia. La comunicación, en cuanto es una práctica sociocultural, 
se realiza en concordancia con el sistema de valores, normas, 
status, roles, pautas de conducta y de relación, difundidas y 
modeladas por las instituciones (Marc y Picard 1992:91). La 
religión, entendida como sistema de control social, sanciona e 
impone los límites de los procesos comunicativos; designa el 
acceso diferencial a los “secretos de salvación”; construye jerar- 
quicamente la distribución de competencias de producción, circu- 
lación y reconocimiento del discurso autorizado según el status y 
los roles institucionalmente asignados a los actores involucrados. 


8. Para esta propuesta se consideran las cuatro funciones del discurso político 
propuestas por Gilberto Giménez: argumentativa, polémica, estratégica y 
pragmática (Giménez, 1981). 

9. La función estratégica se refiere a que el discurso es en sí mismo un 
instrumento privilegiado del poder hegemónico. Es además una práctica 
social con eficacia política, pues realiza una función persuasiva (hacer creer). 
La función performativa se refiere al impacto que el discurso tiene sobre la 
orientación de prácticas sociales, en la medida que propone y postula los 
medios y las acciones necesarias para lograr ciertas finalidades (Ibid 1981). 
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Es necesario reconocer las mediaciones a través de las cuales: 
a) se autoriza la puesta en practica discursiva en concordancia con 
el orden social existente; b) operan las mediaciones simbólicas 
que autorizan el discurso y lo invisten de valores sagrados, y c) la 
puesta en practica discursiva legitima el orden social. 

Para poder aprehender este problema en su tres dimensiones 
habrá que analizar las relaciones entre: 1) los elementos de iden- 
tificación con el carisma ofertado; 2) el tipo de autoridad que se 
construye a partir de la relación carismática; 3) la clase de orga- 
nización social y la estructura jerárquica que genera; 4) el sistema 
de valores y normas y sus dispositivos para hacerlas vigentes; 5) 
los rituales, simbolos y practicas simbólicas que sirven como 
elementos integradores de la organización social; 6) el mercado 
lingúistico que regula las competencias de la práctica discursiva 
cotidiana y el campo de lo verosimil. 

Por organización social entenderé la forma en que se estruc- 
tura jerárquicamente el sistema de relaciones sociales. Me intere- 
sa ver de qué manera se van ajustando las normas y valores 
propuestos por una institución con las expectivas propias de los 
actores que la conforman. Sostengo que la organización social 
está en correspondencia con la reproducción de las relaciones de 
poder y el mantenimiento del orden social (Galindo 1990:26); sin 
embargo, esto no se da de manera mecánica, sino en los ajustes y 
equilibrios que en la vida diaria se realizan entre necesidades 
sociales y recursos institucionales (Giddens 1991). 

Dado el tipo de organización interna de la colonia Hermosa 
Provincia, era imposible aplicar el concepto de campo religioso 
de Bourdieu al análisis de la colonia,'” pues la realidad se acercaba 
más ala de una institución total propuesta por Goffman (1972:19). 
La posibilidad de entender la institución como una arena de lucha 
se desdibujaba en una estratificación jerárquica del poder que 
ejercia un control de tipo vertical a lo largo y ancho de la co- 
munidad. 


10. Bourdieu establece la diferencia entre el concepto campo social y aparato; el 
autor considera que “un campo se vuelve aparato cuando los dominantes 
tienen los medios para anular la resistencia y las reacciones de los domina- 
dos” (Bourdieu 1983: 136-137). 
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El fuerte arraigo y la hegemonía de la Iglesia católica en la 
región hizo que La Luz del Mundo construyera un coto que 
protegía a sus miembros de los pecados del mundo. Esta comuni- 
dad se estableció como una institución total, cuyas caracteristicas 
son: que aísla a sus miembros del resto de la sociedad; una oferta 
de espacio social amplio tendiente a conjuntar todos los aspectos 
de la vida en un mismo lugar: trabajo, vivienda, estudios, servi- 
cios, uso del tiempo libre, vida religiosa; la organizacion de la vida 
social se rige por una misma autoridad; la conformación de un 
modelo de comunidad, cuya cohesión interna y agencias de con- 
trol y vigilancia limita los espacios de intimidad, y por último la 
institución total se sirve de agencias y un cuerpo de funcionarios 
que norman y programan la vida diaria de sus miembros (Goffman 
1972:19). Desde la perspectiva del análisis de la institución total, 
encontramos que la organización de la comunidad Hermosa Pro- 
vincia, compleja en sus sistemas de vigilancia y control, se orien- 
taba más a estrategias de coerción y dominación que al ejercicio 
de la hegemonía. Este modelo fue muy útil para entender cómo el 
tipo de organización servía para el mantenimiento del orden social 


y el ejercicio del poder jerárquico que detentaban sus líderes 


carismáticos. 

Sin embargo, seguir por esta línea no daba cuenta de los 
ajustes entre una oferta institucional y las expectativas y motiva- 
ciones de un grupo social. La propuesta de Berger de entender la 


construcción de la realidad social en tres procesos básicos: “A . 


través de la externalización la sociedad es un producto humano. 


A través de la objetivización la sociedad se convierte en una 
realidad sui generis. A través de la internalización el hombre es ; 


un producto dela sociedad” (Berger, 1981:4), me llevaba a nuevas 
interrogantes que planteaban el problema de la legitimidad y el 
consenso como punto de partida de la explicación institucional: 


¿Cómo pensar que la Hermosa Provincia, siendo una institución ; 


total, se mantuviera y creciera tan exitosamente?, pero a la vez 


había que considerar que el ingreso a esta organización religiosa | 


es de tipo voluntario y entonces ¿qué hace que las restricciones y 
sanciones de una institución total se vuelvan plausibles?, ¿cómo 
opera la legitimidad en el control social? y, al mismo tiempo, st 


consideramos la propuesta de Lechner sobre el poder delo fáctico ' 
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como condición de la legitimidad'' ¿es la realidad misma la 
legitimidad del control social? 

Nuevas formas de interpelar la realidad abrian camino al 
proyecto y me llevaban de nuevo a replantear la relación de esta 
forma de organización con el sistema simbólico que la avalaba. 

Sin embargo, todavia quedaba una preocupacion en el aire: 
¿como vincular el mantenimiento de un poder jerárquico, recono- 
cido en su propuesta de orden social, con la producción cultural 
de los valores sagrados de esta Iglesia? 

Nos enfrentamos a una organización cuyo origen se encuen- 
tra fundamentado en un mito: la elección divina de Aarón como 
fundador de la verdadera iglesia cristiana. Esta revelación caris- 
matica no sólo podia ser atendida como una realidad dada, sino 
que para entender su proceso de consolidación se requería analizar 
las dimenstones en que los elementos sagrados (que devienen del 
carisma) se instrumentalizan como entes de cohesión y organiza- 
ción social (Lindholm 1992). Había que seguir las pistas de la 
relación carismática: los valores que encamaba y las prácticas que 
generaban una identidad cultural propia que trascendia los aspec- 
tos meramente religiosos. Habia que interpretar los elementos 
culturales de esta comunidad develando el entramado de signifi- 
cación que sitúa las prácticas y los objetos sociales en una “jerar- 
quia estratificada de estructuras significativas” (Geertz 1987: 
20-22). Y no sólo eso, sino buscar de nueva cuenta la forma en 
que la oferta simbólica de un orden sagrado y su particular forma 
de expresarse en los rituales y los simbolos propios de esta Iglesia 
operaban para legitimar la autoridad. 


11. Norbert Lechner nos invita a reflexionar sobre el poder normativo de la 
realidad fáctica: *Incrementando el poder de la realidad, consolida la realidad 
del poder” (Lechner 1986: 119). Es decir, que el poder perdura siempre y 
cuando los actores sociales perciban el orden social como estable y duradero: 
“el orden significa ante todo ofrecer una seguridad de orden” (Lechner 1986: 
51). Su propuesta nos lleva a entender la justificación del poder en la 
capacidad misma de incrustarse en las conciencias colectivas: cuando la 
acción social es incalculable y predecible, el orden social adquiere el carácter 
de obligatoriedad: “Asi como los dominantes deben hacer lo que quieren, asi 
los dominados quieren lo que deben” (Lechner 1986: 50). 
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Siguiendo la linea de Berger, las instituciones operan en la 
tipificación y normatividad de las conductas sociales y en cómo 
los sujetos se definen a partir de los roles (el deber ser) y las 
competencias (el poder ser) que les son institucional mente asig- 
nados. ¿De qué manera la interacción cotidiana de los actores 
sociales con las instituciones norman el uso del discurso de la 
comunidad?, ¿las agencias de socialización y control social con- 
dicionan las competencias (de producción y reconocimiento) dis- 
cursivas de los distintos actores que componen este cuerpo 
religioso?, ¿cómo se articula la autorización y legitimación de los 
procesos de producción, distribución y reconocimiento discursivo 
con los valores simbólicos de la iglesia?, ¿existe una correspon- 
dencia entre el tipo de organización social y las competencias para 
“hablar en situación ””?, ¿de qué manera la puesta en escena de las 
diferentes y desniveladas formas de hablar legitiman el orden 
social? 

La propuesta de mercardo lingúistico de Bourdieu (1985) 
permitió construir los puentes para relacionar la forma en que se 
estructura la organización social con la autorización y legitima- 
ción de las competencias y el uso del discurso. Su propuesta nos 
lleva a entender la práctica discursiva de los distintos agentes 
sociales, con relación al lugar que éstos ocupan en la jerarquia de 
la organización social y la forma en que actualizan los recursos 
comunicacionales ajustados a situaciones concretas. Es decir, 
habrá que preguntamos y analizar: ¿quién habla?, ¿qué dice?, 
¿cómo habla?, ¿desde dónde habla? y ¿en qué situaciones?; asi 
como la manera en que la puesta en escena del discurso opera 
como disposiciones prácticas del reconocimiento del discurso 
autorizado. 

Por último, mas alla de esta propuesta, me interesa interpretar 
como la práctica discursiva dela comunidad se justifica y se avala 
con las mediaciones simbólicas que invisten de valores sagrados 
las competencias discursivas, o sea, conectar el cúmulo de creen- 
cias compartidas con la forma particular en que los habitantes de 
la Hermosa Provincia explican y valorizan las distintas formas de 
acceso a los recursos discursivos. Estas mediaciones tienen su 
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eficacia en las regulaciones de la práctica discursiva,” las rela- 
ciones intersubjetivas, intercomunitarias y la puesta en escena en 
los rituales o servicios religiosos. 

Es importante abordar la organización social en dos dimen- 
siones: como proceso de institucionalización del movimiento re- 
ligioso y como estructura de la organización social. La Luz del 
Mundo ha tenido un fuerte crecimiento en las últimas décadas de 
su dasarrollo, a pesar de que —como ya dijimos— la 1glesia se 
conformó como un coto que protegía y aislaba a sus miembros del 
resto de la sociedad, cuya política tuvo su desarrollo en un pro- 
yecto de comunidades que integran la vida social de sus congre- 
gantes. El interés por el crecimiento y el fortalecimiento 
económico y político de la comunidad Hermosa Provincia ha 
traido como consecuencia la necesidad de la apertura, lo cual 
implica la transformación de normas y valores que obstruian una 
integración de la sociedad religiosa a la vida modema. Por tanto, 
creemos que es importante entender la forma en que las relaciones 
que definen la organizacion social se ajustan a las politicas de 
cambio y crecimiento de este movimiento religioso. 


Discurso y vida cotidiana 


Resulta importante atender la forma en la que los actores sociales 
se apropian y recrean los recursos institucionales en el espacio de 
la vida cotidiana, pues en este sitio es donde el discurso se 
reconoce como válido y adquiere eficacia simbólica. 

Si nos quedáramos únicamente en el nivel de la oferta insti- 
tucional, dariamos por hecho su reproducción. Sin embargo, cree- 
mos que es de suma importancia atender cómo ésta responde a 


12. Una definición del concepto de regulación de la interacción social es la 
propuesta de entender la comunicación como una práctica convencional, 
inserta en principios generales de estructuración y funcionamiento institucio- 
nal. Se distinguen tres tipos de regulación: normas, reglas y obligaciones que 
sancionan las formas de interacción cotidiana (Marc y Pickard 1992: 51). 
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necesidades particulares, expectativas propias, deseos, utopias, 
fantasias o a la búsqueda de soluciones pragmáticas.'* 

Cada sujeto es portador de un cúmulo de experiencias vivi- 
das, de una historia particular que se entrelaza con la búsqueda de 
mejores condiciones de vida tanto sociales, económicas, morales 
o hasta utópicas. Los sujetos se definen por lo que han sido, son 
y desean ser. Sus actividades cotidianas se orientan según sus 
necesidades particulares. Los recursos ofertados por las institu- 
ciones son instrumentalizados y manipulados especificamente 
para responder a demandas concretas. 

Pero la foma particular en que se experimenta el mundo en 
que vivimos esta intimamente relacionada con esquemas sociales 
a través de los cuales conocemos, valoramos y catalogamos nues- 
tras experiencias; experiencias que se nutren en la interacción con 
los demas. Estos esquemas, aunque apropiados subjetivamente, 
son al mismo tiempo socialmente moldeados. 

El concepto de habitus social nos hace entender al individuo 
en su doble dimensión: como portador de una historia particular, 
pero a la vez como un sujeto historicamente situado; la manera en 
que se representa el mundo, lo valora y actúa sobre él esta en 
correspondencia con su posición en el entramado de las relaciones 
sociales (Bourdieu 1990:45). 

Los sujetos se apropian y recrean los espacios institucionales. 
Para entender el sentido que tiene el discurso de La Luz del Mundo 
no basta con analizar sus mensajes, sino que que hay que aden- 
trarnos en la forma en que se interpretan, se viven y setransforman 
los discursos en la practica diaria (Martin Barbero 1990:36). Por 
tanto, el espacio de la recepción de la comunicación no se carac- 
teriza por la pasividad, sino por la forma en que los sujetos van 
ajustando y transformando lo propuesto a necesidades particu- 
lares. 


13. El concepto de vida cotidiana está ligado a la experiencia particular de los 
sujetos sociales, “la vida cotidiana es la vida del individuo. El individuo es 
siempre y al mismo tiempo ser particular y ser especifico”. “Pero lo único e 
irrepetible se convierte en un complejo cada vez más complejo cada vez más 
complicado, que se basa en la asimilación de la realidad social dada y, al 
mismo tiempo, de las capacidades dadas de la manipulación de las cosas [...]” 
(Heller 1972: 42-43). 
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En concreto, nos interesa profundizar en este paisaje en que 
el trabajo, la familia, el vestido, la alimentación, la salud, la 
educación, las relaciones sociales, el tiempo libre, las prácticas 
religiosas y las orientaciones politicas adquieren su especificidad 
en la forma en que se representan y se viven a diario. ¿De qué 
manera lo religioso se actualiza en la forma de vivir dianamente?, 
¿cómo se utilizan los simbolos religrosos en la vida pnvada?, ¿de 
qué manera la propuesta doctrinal de La Luz del Mundo tiene su 
eficacia en la forma en que los sujetos se relacionan con el mundo 
que los rodea? 


PROPUESTA METODOLÓGICA 


Estrategia 


El punto de partida de esta investigación es describir e interpretar 
el papel que juegan las prácticas comunicativas (discursos, mitos, 
rituales, interacciones, etcétera) en la construcción-reproducción 
de una realidad social; en especifico se estudiará el impacto de la 
comunicación en el proceso de construcción de la realidad com- 
partida por los miembros de la Iglesia de La Luz del Mundo. 

Las formas de acceder a este conocimiento es la “desenpcion 
densa”, que se basa, según las palabras del antropólogo Clifford 
Geertz, en una doble hermenéutica: interpretar las practicas socia- 
les con base en las interpretaciones propias delos actores sociales 
(Geertz 1987). Y el fin último de esta exploración será llegar a 
ofrecer una comprensión global del fenómeno estudiado, es decir, 
“la captación interpretativa del sentido o conexión de sentido” 
(Mardones y Ursúa 1987:155), 

Como se planteo en el capítulo dedicado al marco conceptual, 
la realidad social es el objeto de estudio de las ciencias sociales, 
abordadas aquí desde una perspectiva sociosemiótica,'* que busca 
articular el proceso de construcción de la realidad social, contem- 
plando su genésis y sus transformaciones bajo la óptica de un 


14. “El modelo sociosemiótico de la comunicación es la concepción de la 
construcción social de la realidad como en un proceso de producción, de 
circulación y de consumo discursivo” (Rodrigo Alsina 1989: 124). 
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modelo de estructuración social,'? que contempla los fenómenos 
sociales como estructuras de comportamientos socialmente es- 
tructurados, estructurantes de la vida cotidiana y la intersubjeti- 
vidad, y factibles de ser estructurables por la praxis de los actores 
sociales: “que constituyen un proceso de equilibración entre el 
sujeto colectivo y el medio social y natural” (Piaget citado en 
Mardones y Ursúa 1987:244). 

Considero que, por un lado, una concepción amplia del dis- 
curso, como la que aquí se maneja, nos hace perdernos en una 
infinidad de formas de expresión, que va desde desplegados en 
prensa, publicaciones intemas, doctrina religiosa, la tradición oral 
de la narración mitica del origen de la lelesia, los sermones en los 
rituales y espacios públicos, el conjunto de simbolos religiosos, 
las prácticas simbólicas, mítines políticos, formas de interacción 
cotidiana, la narración de historias de vida, etc. Asimismo, la 
respuesta a ¿qué significa La Luz del Mundo? adquiere una varie- 
dad de posibilidades dependiendo del lugar desde donde y hacia 
donde se formule la pregunta. Es decir, que las respuestas pueden 
variar de acuerdo con los distintos referentes a partir de los cuales 
nos pensamos como miembros de un grupo y con relación a 
quiénes. Por tales argumentos es imposible abordar esta multipli- 
cidad de formas, escenarios y significados de los procesos discur- 
sivos desde un solo posicionamiento. En consecuencia, antes de 
buscar qué anteojos usar para observar la realidad, se tuvieron 
que hacer recortes, trazar niveles de acercamiento y analisis, y 
proyectar conjuntos de relaciones que puedan ser explicados en si 
mismos. 

De aqui se deriva la siguiente propuesta metodológica: estu- 
diar la relación entre discurso, significación, identidad y poder en 
tres niveles de producción simbólica: inter-institucional, organi- 
zación interna (vida comunitaria) y vida cotidiana. Estos tres 
niveles propuestos corresponen a los niveles trans, inter e intra 
estructurales propuestos en la metodologia de la psicogénesis 
estructural (Piaget y García 1982: 128). Esta metodología plantea 
que: 


15. Este modelo de estructuración social ha sido propuesto por Piaget como 
“estructuralismo genético”. 
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la significación asignada a un objeto en un momento dado, dentro 
del contexto de sus relaciones con otros objetos, puede depender, 
en gran medida, de cómo la sociedad establece o modifica la 
relación entre el sujeto y el objeto. Pero tal forma en la cual tal 
significación es adquirida depende de los mecanismos cognosciti- 
vos del sujeto y no de factor alguno que sea provisto por la sociedad 

(Piaget Garcia 1982:245). 

A lo largo del trabajo se buscará descubrir e interpretar la 
manera en que el discurso se define y define el campo de su acción 
de acuerdo con los condicionamientos y con las reglas propias de 
cada una de las instancias arriba propuestas. 

Considerando que la utilización de los métodos y las técnicas 
son instrumentos cuya validez y pertinencia se encuentra en la 
manera en que pueden o no dar respuesta a las interrogantes 
planteadas, y que cada nivel de la realidad, por su propia especi- 
ficidad y materialidad, requiere de distintas formas de interven- 
ción y niveles de análisis, se trazó un método de aproximación al 
objeto estudiado y un referente teórico que opera como marco 
interpretativo para cada uno de los niveles estudiados. Sabemos 
los riesgos que implica partir de una división metodológica estrue- 
tural, pues se tiende a aislar y cercar la realidad social en totali- 
dades autónomas. Pero en el intento de trascender esta limitante, 
se buscara en las conlusiones ir más allá de los tres niveles 
planteados, para lograr una explicación final que incorpore tanto 
las dinámicas propias de los subcampos, como las inter-conexio- 
nes de un nivel con otro, es decir, su dinámica de transformación 
y equilibrio. 


Métodos, técnicas e instrumentos de análisis 


Esta investigación es el resultado del trabajo de campo realizado 
de marzo de 1990 a agosto de 1992. 

Para la realización de la historia retomé tres tipos de fuentes: 
1) La literatura académica producida sobre La Luz del Mundo, en 
donde fueron punto de referencia esencial los trabajos de Ibarra y 
Lanczyner 1972; Morán 1986; Reyes Serrano 1989; De la Peña y 
De la Torre 1990, y Fortuny 1992. 2) La perspectiva propia de la 
Iglesia de La Luz del Mundo, a través de los artículos publicados 
en los números de la Revista La Luz del Mundo, órgano de difusión 
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institucional de esta Iglesia; los discursos emitidos en los rituales 
y los testimonios de los creyentes. 3) La literatura producida por 
representantes de otras iglesias como fue el caso de Amatulli 
Valente 1989 (secretario ejecutivo del Departamento de la Fe 
Frente al Proselitismo Sectario, Comision Episcopal para la doc- 
trina de la fe, pertenciente a la Iglesia catolica) y Gaxiola 1 970 
(ministro de la Iglesia Apostólica de la fe en Cristo Jesus de 
México). 

La reconstrucción de la historia de La Luz del Mundo está 
narrada desde tres perspectivas: 

1. Transmisión oral: aunque la Iglesia carece de un libro o 
documento oficial donde se objetive la doctrina y sus origenes, la 
historia institucional de La Luz del Mundo mantiene su vigencia 
en la vida diaria de los habitantes gracias a la tradicion oral de la 
comunidad. La reproducción de la version institucional de la 
historia se transmite a través de la cultura oral de los miembros y 
en los rituales de la Iglesia. Por este motivo se retomaron testimo- 
nios de los creyentes para reconstruir esta historia. 

2. Elementos fácticos: la versión histórica contiene elementos 
fácticos que son comprobables empíricamente. Me refiero a los 
hechos, y no alos sucesos de tipo revelacional, que coinciden con 
la historia extra-institucional. Estos elementos son también im- 
portantes en la forma en que los aaronitas construyen su identidad, 
pues son los factores que le dan institucionalidad y verosimilitud 
a la novela historica. 

3. Una interpretación propia sobre la historia de La Luz del 
Mundo y sus repercusiones simbólicas y practicas en la vida de la 
comunidad. Trataré de esbozar la manera en que lo fáctico del 


discurso se entremezcla con lo mitológico para darle plausibilidad + 


al discurso. ds 

La propuesta de estudiar el discurso enmarcado en situacio- 
nes de comunicación e interacción cotidianas va de la mano con 
la opción por: 1) el análisis del discurso y 2) la observación y el 
análisis etnográfico. 


1. Análisis del discurso: para el estudio del discurso institu- 
cional y del campo religioso se eligio el método de analisis 
argumentativo de Gilberto Giménez, pues permite atender el es- ; 


tudio del discurso tanto de manera diacrónica como sincrónica. 
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Asimismo, esta propuesta posibilita la contextualización del texto 
a analizar con relación a los discursos emitidos por otros sujetos 
sociales. En este sentido, el análisis argumentativo nos permite 
entender el proceso de argumentación y polemización que da 
cuenta de cómo una entidad social se define ideológicamente de 
acuerdo con los demás actores institucionales. Para analizar el 
discurso institucional de la Iglesia se hizo una revisión exhaustiva 
de diversos números de la Revista La Luz del Mundo (publicación 
interna de la Iglesia), los mensajes emitidos en situación ritual por 
agentes autorizados, entrevistas con encargados ministeriales y, 
por último, los desplegados periodísticos publicados desde 1964 
hasta el momento de terminar la investigación, 1992. Esta revi- 
sión, lectura y sistematización de los documentos de La Luz del 
Mundo me llevo a establecer relaciones con la forma en que estos 
contenidos tienen vigencia y cobran sentido en la vida comuni- 
taria, y a seleccionar los corpus de análisis textual. 

2. Observación y análisis etnográfico: el primer acercamien- 
to a la Hermosa Provincia consistió en la observación y la entre- 
vista abierta. Esto me permitio ir reconociendo el terreno y las 
posibilidades que tenía de adentrarme a la vida de la comunidad 
(véase infra, El escenario de interacción de la investigación). Pero 
también el trabajo etnográfico depende en gran medida de las 
habilidades que el investigador pone en juego para interactuar con 
los sujetos que le interesa conocer (González Chávez 1992). En 
este sentido, fue muy importante crear un clima de confianza entre 
investigador e “informante”. 

Gran parte de los datos obtenidos se construyeron a partir de 
pláticas informales. Si bien había la intención de segmentar el 
universo de la población en una muestra cualitativamente repre- 
sentativa (sexo, edad, ubicación en la jerarquia interna de la 
Iglesta, trabajo), esto no fue posible dadas las condiciones mismas 
del contexto en que me desenvolvia. Esto me llevó a optar por el 
“encuentro espontáneo”, o como se dice en términos académicos, 
la estrategia de “la bola de nieve”. Las entrevistas se fueron 
sucediendo a través de las relaciones mismas de mis primeros 
contactos. 

Otro elemento importante del trabajo etnográfico es lo que se 
entiende como observación participante. Este término implica que 
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el investigador participa en la vida social de los actores involu- 
crados en el campo dela investigación. He de decir que mi proceso 
de observación estuvo mediado también por las posibilidades de 
acceso a espacios o situaciones destinadas únicamente a los miem- 
bros de la organización religiosa. Sin embargo, creo que la cons- 
tancia me fue poco a poco abriendo espacios institucionales; por 
ejemplo tuvieron que pasar dos años para que yo tuviera una 
autorización para ingresar y presenciar el principal evento religio- 
so de la comunidad: la Santa Cena. Por otra parte, podemos 
imaginar las dificultades de acceso a una institución total, lo cual 
hizo que mi permanencia en la colonia fuera únicamente como 
visitante. 

Por último, el trabajo etnográfico es también una práctica 
hermenéutica: “una ciencia interpretativa en busca de significa- 
ciones” (Geertz 1987:20), que se basa en la descripción del 
fenómeno estudiado, el encuentro de marcos interpretativos entre 
los involucrados y, por último, la explicación del investigador. 
Para el análisis hermenéutico fueron de gran apoyo las aportacio- 
nes teóricas de disciplinas complementarias como la psicología 
social, la antropología, la sociología del conocimiento y de la 
religión, la filosofía y la semiótica. 

Las historias de vida fueron indispensables para realizar los 
capitulos sobre vida cotidiana y conversión. Se realizaron quince 
historias, que contemplaban la vida familiar de los entrevistados, 
de las cuales, siete correspondieron al sexo masculino, y ocho al 
sexo femenino; cinco informantes eran nacidos dentro de La Luz 
del Mundo y diez eran conversos (de los conversos se buscó que 
los informantes representaran una muestra cualitativa de los dis- 
tintos periodos de integración a la comunidad); ocho eran casados 
y siete solteros; también se buscó que fueran generacionalmente 
representativos: cinco de edad avanzada (60-80años), cinco de 
edad adulta (35-59 años), y cinco jovenes (14-35 años). Otra 
diferencia importante se planeó en las formas o niveles de com- 
promiso y participación en las obras de la Iglesia; en este sentido, 
se buscó que la muestra contemplara el testimonio de distintos 
actores sociales, como fue el caso de un pastor encargado, una 
diaconisa, un funcionario de Ministerio, dos obreros evangelistas 
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y el resto miembros de banca, pero con distintas formas de 
participación comunitaria. 


El escenario de interacción de la investigación 


Una limitante del trabajo de campo ha sido mi presencia en la 
comunidad y el contexto en que me podia relacionar con los 
hermanos. En un inicio busqué la autorización de los encargados 
de La Luz del Mundo para realizar mi investigación, les expuse 
mis inquietudes y motivaciones para realizar una investigación de 
tipo antropológico, pero me encontré con que había cierta renuen- 
cia para abrirme las puertas de la comunidad: “Ya vino un italiano 
que venía del Vaticano a investigamnos y nos difamó”, “A noso- 
tros no nos interesan sus estudios, para eso tenemos nuestro 
departamento de estadisticas”, “Si quiere saber algo de la Iglesia, 
no necesita preguntarle a nadie más, nosotros somos la historia de 
La Luz del Mundo”, “Vuelva después, tenemos que consul- 
tarlo...”. 

Al principio, los encargados tenían desconfianza, pues creían 
que los fines de la investigación estaban ligados con los intereses 
de la Iglesia católica. Entonces, opté por jugar a la clandestinidad. 
Sin embargo, esto no siempre fue posible. Es más, no recuerdo la 
ocasión en que haya pasado inadvertida. 

Los hermanos de la Hermosa Provincia siempre reconocen al 
extranjero, sobre todo si es del sexo femenino, ya que las mujeres 
de La Luz del Mundo se caracterizan por el largo del vestido, el 
chal sobre los hombros, la ausencia de joyería, accesorios, maqui- 
llaje y el pelo largo con caida natural, pero sobre todo los fuereños 
se distinguen por el caminado y la mirada de curiosidad y sorpre- 
sa. Es facil imaginar que la gente de la comunidad se conozca entre 
si, pero aun cuando la colonia recibe miles de visitantes de otras 
comunidades del pais y del extranjero que vienen a las festivida- 
des religiosas, los hermanos identifican a quienes no son miem- 
bros de La Luz del Mundo. 

Los hermanos, según sus propios testimonios, están adiestra- 
dos a recibir a curiosos, periodistas, gentes de colonias vecinas. 
Tienen un itinerario para guiar la visita. Saben qué preguntas 
responder y cuáles no son de su competencia, y aunque no mien- 


66 Definición del objeto de estudio 


ten, si son evasivos. Por último, la colonia misma es un escenario 
pnvilegiado para hacer proselitismo. 

En cuanto uno entra a la colonia, los hermanos salen al 
encuentro y preguntan: ¿de dónde viene?, ¿quiere conocer la 
colonia?, venga por aquí... ¿usted no es hermano, es usted catoli- 
co? y a partir de esta última intervención se desata una lluvia de 
citas biblicas... para el hermano uno siempre representa al posible 
converso. Y esta posibilidad abre al mismo tiempo el camino a la 
indagación. Pero aceptar este simulacro tiene sus desventajas: el 
hermano, en este contexto, es en sí mismo signo que legitima la 
Iglesia: es templo de Dios. Es dificil echar una mirada al mundo 
de las complicidades, a los espacios de la vida privada donde lo 
reglamentado se relaja o hasta se infringe. Hablar de las “cosas 
mundanas” no es de interés para los hermanos. Preguntar sobre 
el trabajo, la familia, el tempo libre, el gasto, los amigos... es abrir 
paso a la distracción de la vida espiritual. No obastante, el que 
persevera alcanza, pero con mucha constancia. 

En la Hermosa Provinica nunca está uno solo. Aun para 
transitar por las calles en dias ordinarios, se hace acompañado de 
un hermano. El ingreso a los recintos sagrados se realiza siempre 
con un guia encargado de responder a todas las preguntas. Si uno 
intenta asistir a los eventos masivos se tiene que presentar un 
permiso especial para entrar a la colonia, eso no implica el ingreso 
al templo o a los lugares destinados a los rituales: sólo quienes 
presentan un gaffette, previamente autorizado, pueden participar. 
Asimismo, cuando visitaba las casas de los hermanos, en muchas 
ocasiones llegaba un vecino y cambiaba el curso de la conversa- 
ción. Situación que no favorecía a la realización de entrevistas 
personales, pues las respuestas muchas veces estuvieron mediadas 
por un “otro”, y era dificil distinguir quién decia qué. 

Sin embargo, esta situación de interacción, aunque limitaba 
los alcances de un trabajo etnográfico a profundidad, favorecía 
otro tipo de estrategias, como fue el registro de historias de vida. 
Una parte esencial del discurso proselitista de los hermanos con- 
siste en dar testimonio de su conversión. Es en este punto donde 
la comunicación empezaba a fluir, y desde donde podía reconocer 
con quién estaba hablando. La narración de su historia personal y 
familiar, lo que había padecido, las razones de su conversión, los 
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problemas y las ventajas que trajo consigo asumirse como herma- 
no de La Luz del Mundo, sus deseos, su forma particular de 
enfrentar las tentaciones... constituyen parte de la narración coti- 
diana que se utiliza para dar testimonio de fe, 

Otra mediación presente en la interacción con los hermanos 
es la presencia, aunque no fisica, de los encargados. Conforme 
iban avanzando mis visitas, mis informantes tenian mas dudas 
sobre mi presencia. Yo les decia que me interesaba conocer su 
religión, lo cual era una verdad ambigua. En algunas ocasiones 
me expresaron que ciertas preguntas no se podían responder sin 
previa consulta con su encargado correspondiente. Al otro dia me 
informaban que su encargado les había dicho que era mejor que 
me presentara directamente con las autoridades. Sin embargo, 
preferí seguir por mi cuenta. 

En la segunda fase del trabajo de campo me presenté con el 
encargado de relaciones públicas de la Iglesia, Ezequiel Zamora, 
a quien agradezco el haberme brindado acceso a la comunidad: a 
las festividades religiosas de la Iglesia, a documentos públicos y 
a múltiples entrevistas que me concedio. Un elemento que hizo 
atenuar la desconfianza fueron mis publicaciones periodísticas 
sobre los eventos importantes de La Luz del Mundo. En esta 
segunda etapa, mi trabajo consistió, únicamente, en seguir de 
cerca los acontecimientos públicos de la Iglesia. 


AOS a e a E 
Fotografía: Revista de La Luz del Mundo, edición del 25 aniversario 


Aarón fue el fundador y dirigente espiritual de La Luz del Mundo desde 1926 
hasta su muerte en 1964. Aarón es reconocido por sus seguidores como “el 
siervo de Dios”, “el apóstol”, “el varón de Dios”, “el príncipe”, “el ungido”, 
“el maestro”. 


La historia de La Luz del Mundo 


INTRODUCCIÓN 


[7 Luz del Mundo no cuenta con un texto histórico, ni tampoco 
con un texto donde se suscriba su doctrina, pero sí encontra- 
mos que la historia se encuentra viva en la memonia colectiva, la 
cual se activa tanto en los rituales como en la interacción diaria. 

Veremos, pues, cómo el discurso sobre los orígenes y el de- 
sarrollo de la Iglesia ha contribuido a forjar la identidad de los 
aaronitas como un “pueblo escogido”. Muchos de los elementos 
que contiene esta narración provienen de una construcción mítica 
de los acontecimientos; sin embargo, aunque por la naturaleza 
misma del discurso muchos elementos no son comprobables fác- 
ticamente, tienen su validez en el consenso de la comunidad. 

La incorporación de distintas versiones sobre la historia de 
La Luz del Mundo tiene como propósito romper por un lado con 
la historia institucional para tener una visión más amplia del 
fenómeno: no solamente desde la interpretación institucional de 
la Iglesia —aunque eso no le resta importancia—, sino sobre todo 
desde el punto de vista de la ciencias humanas. A lo largo de este 
capitulo trataré de guiar al lector para que distinga en qué momen- 
to predomina la voz de la historia institucional de la Iglesia, la 
fáctica, la de sus adversarios religiosos y la mía propia. 
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EL PRINCIPIO DE UNA NUEVA ERA 


Vivimos en una nueva era iniciada a partir de la manifes- 
lación y elección de un Hombre singular llamado a res- 
taurar la Primitiva Iglesia Cristiana. 


Fernando Flores (La Luz del Mundo) 


La historia de La Luz del Mundo comienza con la historia de un 
hombre común y corriente, de origen campesino, de escasos 
recursos económicos y bajo nivel de escolaridad, llamado Eusebio 
Joaquín González. Este personaje nació en Colotlán, un pequeño 
poblado rural del estado de Jalisco, el 14 de agosto de 1896.! 
Siendo joven contrajo matrimonio con Elisa Flores. A los 17 años 
de edad se enlisto en el Ejército Constitucionalista y se trasladó a 
Coahuila donde estuvo bajo las órdenes inmediatas de los gene- 
rales Garcia Barragán (quien fuera después gobernador de Jalisco 
y posteriormente ocupara la Secretaría de la Defensa Nacional) y 
Paulino Navarro, y contribuyó a la causa del general Obregón y 
de Calles. 

Eusebio se destacó por su excelente carrera militar, lo cual le 
permitió ir ascendiendo en el ejército y llevar una vida holgada. 
Se dice que llegó a ser el encargado de dar el tiro de gracia (Ibarra 
y Lanczyner 1972), distintivo que se otorgaba a quienes tenian el 
rango de oficial de pelotón para arriba (Fortuny 1992), según la 
versión de la Iglesia, Eusebio llegó a ocupar el grado de sargento 
(Ramirez 1989:4). 

Este periodo de la vida del fundador de la Iglesia es muy 
importante para comprender las caracteristicas del movimiento 
religioso que Eusebio fundara años después. Por un lado, le 
permitió interiorizar los valores revolucionarios de la patria y 
apropiarse de los simbolos nacionales del Estado mexicano; por 
otro lado, veremos cómo fueron incorporados los principios fun- 


1. El 14 de agosto se celebra a San Eusebio, razón por la cual, como se estila en ; 
la tradición católica de los pueblos mexicanos, lo bautizaron con el nombre 


de Eusebio. 
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damentales del Ejército Mexicano en la organización de la Iglesia: 
la obediencia y la disciplina; y por último su estancia en el ejército 
es significativa para entender la habilidad que este hombre tuvo 
para relacionarse y establecer negociaciones con personajes de la 
política tanto local como nacional. 


LA CONVERSIÓN DE EUSEBIO 


En 1926, mientras Eusebio prestaba su servicio en San Pedro de 
las Colonias y en Torreón, Coahuila, conoció a dos apóstoles de 
la palabra: Saulo y Silas, dirigentes del movimiento pentecosta- 
lista en Torreón * Saulo y Silas, los “apóstoles de Jesucristo” 
—como ellos mismos se hacian llamar—, transmitian una doctri- 
na extravagante y extremista: exigían a sus seguidores que se 
vistieran con harapos, que no se peinaran, ni rasuraran, ni usaran 
accesorios de banalidad; condenaban las diversiones y el ocio; 
predicaban una doctrina de salvación que llamaba a los hombres 
a alejarse de los vicios; no fomentaban la lectura bíblica, pues 
sostenian que el Espiritu Santo se comunicaba con ellos sin 
intermediación; excomulgaban a quienes hicieran uso de medica- 
mentos y por último “casaban y divorciaban gente a su antojo” 
(Cfr. Gaxiola 1970:9-16). 

Eusebio se impresionó mucho con la nueva prédica de estos 
“profetas” y se convirtió a una de las muchas den vaciones del 
pentecostalismo, cuya tradición oral y emotividad ritual propicia- 
ron un movimiento basado en la relación carismática de los dos 
líderes. La nueva vida que exigía su conversión ya no era compa- 
tible con sus funciones en el ejército, primero porque no podía 
seguir manchando de sangre su alma, y segundo porque según el 
reglamento del Ejército no se permite ser ministro de culto a la 


2. Entre 1924 y 1935 Saulo y Silas tuvieron el control de la Iglesia Apostólica 
en Torreón, pues usurparon el pastorado de Aurelio García (el pastor nomi- 
nal), quien no tuvo la capacidad de dirigir la Iglesia. Este hecho provocó la 
inestabilidad de la Iglesia en Torreón que se volcó hacia practicas extremistas 
y promovió el fanatismo (Gaxiola 1970: 13-15). 
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vez que militar,? entonces lo abandonó para seguir a sus pastores 
y, junto con su esposa Elisa se trasladó a Monterrey, donde Elisa 


vivió algunos meses para trabajar como sirviente en la casa de | 
Saulo y Silas (Gaxiola 1979:9). Eusebio fue bautizado por Saulo ¡ 


y Silas a un pentecostalismo sui generis, pues lo hacian por 


derramamiento de agua, en lugar de inmersión; y bajo la fórmula | 


trinitaria (la cual susurraban en voz baja para no ser escuchados) 

. ñ 4 
y le cambiaron su nombre por el de Abraham. Como Gaxiola 
señala, este tipo de movimientos religiosos no pueden tener una 


larga duración ya que promueven el surgimiento de nuevos lide- ¡ 


razgos basados en el carisma, que atentan contra la organización 


jerárquica propia delas iglesias: “Los profetas de este tipo son una 


amenaza para los pastores, pues se han dado casos en que un 
simple miembro, que presume de hablar por inspiración divina, 


ha dado un “mensaje” que trae como resultado el despido inme- ' 


diato del pastor”(Gaxiola 1970:12). Además de que este tipo de 
movimientos religiosos propician el sectarismo al dividir las con- 
gregaciones. 


ORIGEN DE LA HISTORIA MÍTICA 


Eusebio es el protagonista del origen de la Iglesia de La Luz del 
Mundo, cuyo fundamento esta en la narración mítica de un hecho 
excepcional: el 6 de abril de 1926, en la ciudad de Monterrey, 
Eusebio fue elegido por Dios para construir la Iglesia La Luz del 
Mundo. 

Dice la historia institucional de esta Iglesia que mientras 
Eusebio dormía en la casa de sus amos, Saulo y Silas, Dios se le 
hizo presente y con voz de trueno le dijo: “aquí hay un varón, cuyo 
nombre será Aarón”, Eusebio se despertó confundido y le pregun- 
tó a Elisa si ella había escuchado algo, pero su respuesta fue 
negativa. Eusebio se volvió a dormir y otra vez lo visitó Dios: vio 
una mano grande y blanca que lo señalaba con el indice y escuchó 


3. Este dato fue proporcionado por el maestro José María Dolores Martir 
(exmilitar) en entrevista personal (Guadalajara, Jal, agosto de 1990). 

4. Manuel Gaxiola es actualmente uno de los dirigentes de la Iglesia Apostólica 
en México. 
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de nuevo una voz grave que le decia: “tu nombre será Aarón”. La 
misma noche ocurre la tercera revelación: “las estrellas del uni- 
verso forman una constelación para enmarcar aquel mensaje divi- 
no que le señalaba como enviado de Dios, depositario de la 
salvación y la doctrina: tu nombre sera Aarón y lo haré notorio 
por todo el mundo. Y serás bendición y tu simiente sera como las 
estrellas del cielo””. Dios eligtó a Eusebio para restaurar la pri- 
mitiva iglesia del Señor Jesucristo, y lo encomendó a formar el 
pueblo escogido: “El jueves próximo quiero que salgas a la tierra 
que yo te mostraré”. Aarón y Elisa su esposa abandonaron Mon- 
terrey y caminaron sin rumbo fijo, ttempo después Dios le señaló 
el lugar sagrado: la ciudad de Guadalajara (Cfr. Flores 1984). 

Aarón emprendió un largo peregrinaje (a pie) en el que 
demostró, por primera vez, tener el don de la palabra y el milagro 
(Cfr. Ibarra y Lanczyner 1972:10). El caminar de Aarón fue una 
verdadera odisea: seis meses de pasar penurias, sin alimentos ni 
ropas, sufrir rechazos, agresiones, golpes y hasta encarcelamien- 
to. Cuentan que mientras estuvo en la cárcel de Ciudad Victoria 
realizó sus primeras conversiones con los reos. 

Por fin, el 12 de diciembre de 1926, Aarón llegó al lugar que 
Dios le había señalado. En Guadalajara buscó refugio con sus 
padres y suegros, quienes lo rechazaron por su mal aspecto y lo 
despreciaron por lo que él predicaba (Chávez 1989: 2). El y su 
mujer vivian donde les daban hospedaje, no tenían un lugar de 
vida estable y menos aún un recinto de oración: “Sin muda, sin 
dinero, sin alforja, teniendo como techo el amplio cielo azul y 
como cobijo único el rebozo de su esposa, pasaron un tiempo 
viviendo en unas bardas viejas sin techo localizadas en la calle 
Jarauta, esquina con Esteban Alatorre, y de esta manera principió 
su Ministerio en esta ciudad” (Chávez 1989: 2). 

Pese a las adversidades, Aarón no desistió en llevar a cabo 
su misión evangélica: viajaba constantemente para enseñar su 
doctrina en los pueblos y ranchos de los estados de Jalisco, 
Michoacán, Nayarit y Sinaloa. En Guadalajara asistía a la salida 
de la misa de Catedral, del templo de San Juan de Dios y de Santa 
Teresita (ubicados en barrios populares de la ciudad) y pregonaba 
el arrepentimiento para la salvación de las almas. Podemos ima- 
ginar la reacción de los católicos, quienes en muchas ocasiones lo 
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insultaban y hasta apedreaban, incluso se dice que influyeron para 
que lo encarcelaran siete veces. Su labor profética también llegó 
a los lugares más alejados de los poblados, a las carceles y a las 
cantinas. Aarón se mantenía del comercio ambulante (venta de 
zapatos en las calles y Biblias a la salida de los templos), y su 
esposa le ayudaba preparando buñuelos. 

Con el tiempo se le fueron acercando sus primeros allegados, 
la mayoría de escasos recursos económicos y bajos niveles de 
escolaridad, quienes encontraron en el mensaje de Aarón no sólo 
una palabra de aliento y salvación, sino también medios prácticos 
para subsistir y elevar su nivel de vida. Muchos de estos seguido- 
res supieron combinar el comercio ambulante con la predicación 
bíblica, lo cual permitió al movimiento tener mucha movilidad 
para establecer nuevas congregaciones fuera de Guadalajara. 

Hay que destacar también que Aarón realizó un importante 
papel de alfabetización con sus seguidores, aun cuando el cono- 
cimiento formal era desdeñado, como en la actualidad se sigue 
predicando: “la sabiduría de este mundo es necedad para con Dios 
y los que se dicen ser sabios, son fatuos y no entienden a Dios, 
por su maldita soberbia” (citado en Ibarra y Lanczyner 1972:16), 
casi todos los aaronitas aprendieron a leer y a escribir a través del 
manejo de la Biblia. 

El periodo que va de 1927 a 1929 se caracteriza por el 
nomadismo de Aarón. Todo esto transcurria en una época de 
conmoción social y religiosa que había sacudido a Guadalajara 
con la persecución cristera. La antitolerancia clerical del gobierno 
no sólo afectaba a las congregaciones católicas sino también alos 
evangélicos, quienes con el temor de ser confundidos tenían que 
reunirse a hacer oración o efectuar los servicios dominicales en 
lugares apartados de la ciudad, como era en esetiempo la barranca 
de Oblatos y un lugar conocido como las “barranquitas” (Cfr. 

Chávez 1989:2). Pero no sólo el gobierno los hostigaba, sino 
también los católicos, y más en una época donde el sentimiento 
religioso estaba en efervescencia; asi los miembros de esta Iglesia 
consideran que los cristeros eran los principales enemigos de 
Aarón: “los cristeros mataban a todos los que no eran católicos. 
Si nuestra iglesia no fuera la verdadera, no hubiera podido resistir 
a los ataques continuos de los católicos; nuestra historia y perma- 
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nencia dan cuenta de la validez” (entrevista Soraya López 30 de 
marzo de 1990). 

No se puede hablar todavía de una iglesia, tan sólo repre- 
sentaba una misión apostólica. Es más, en 1932, según testimonio 
de José Ortega, secretario general de la Iglesia Apostólica en 
México (1932-1958), Aarón intentó unirlos dos movimientos; sin 
embargo, esto no se realizó pues no estuvo dispuesto a ceder su 
liderzago (Cfr. Gaxiola 1979:20). 


LA CONSTRUCCIÓN DEL CARISMA 


Segun los testimonios de los primeros seguidores de Aarón, este 
hombre era una persona sencilla, humilde, de aspecto normal, 
pero que sabia hablar del amor como ningún otro hombre y que, 
aunque no tenía estudios, tenía el don de la palabra para transmi- 
tirles el mensaje de Dios, además de un manejo bíblico exhausti- 
vo. Dicen que Aarón era un hombre de pocas palabras, hay quienes 
lo definen como introvertido, pero lo que él decía era claro y 
conciso. Asimismo hablaba continuamente del perdón de Dios, 
siempre y cuando los hombres vivieran un arrepentimiento pro- 
fundo de sus pecados: ““Dios nos pide que carguemos nuestra cruz 
y lo sigamos, que dejemos todo lo que poseemos, pero esta cruz 
no es de plata ni oro, sino de dolor y sufrimiento” (testimonio del 
hermano Luis Montoya, 30 de marzo de 1990). Aarón también 
enseñó a sus seguidores una ética del trabajo que impulsaba a la 
superación económica tanto personal como comunal. Muchos 
conversos aducen la razón de su decisión de seguir a Aarón porque 
vieron que su doctrina no sólo era de la boca para afuera sino que 
él luchó en vida por ser un ejemplo vivo de disciplina, amor y 
santidad. Una fiel recuerda que lo que más la impresionó es que 
Aarón les hablaba de un amor encarnado en las relaciones con los 
demás: “¿Sera posible que podamos amar a Dios, cuando no lo 
podemos ver, si ni siquiera amamos a nuestros hermanos que si 
podemos ver?, ¿qué clase de iglesias son esas que se dicen verda- 
deras cuando aun entre los pastores hay diferencias, pleitos y 
rencor? Para amar a Dios tenemos primero que amar a nuestros 
hermanos” (Josefina González 6 de abril de 1990). La mayoría de 
los seguidores de Aarón lo recuerdan como un padre protector y 


EN CIESAS OCCIDENTE 
BIBLIOTECA 
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cariñoso, pero a la vez celoso de su misión profética. La combi- 
nación de un carácter bondadoso y a la vez rigido y metódico 
fueron elementos esenciales para ver en Aarón una personalidad 
extraordinaria. 

Los primeros fieles procedían de las bajas capas de la socie- 
dad, gente de escasos recursos que llegaban a la ciudad en busca 
de trabajo y un lugar donde vivir.” El discurso del profeta pudo 
tener impacto entre una población que se identificaba con Aarón 
en su situación de pobreza material, su escasa escolaridad y sus 
rasgos indigenas y populares. En este sentido, la historia de Aarón, 
más allá de su personalidad extraordinaria, reflejaba y simboliza- 
ba las aspiraciones de un grupo social marginado que encontraba 
en él una posibilidad de superación, tanto espiritual y moral, como 
social. Además la nueva religión ofrecía la revaloración de lo 
espiritual sobre lo material,” su mensaje incluía contenidos que 
reivindicaban el sentido de la pobreza, como nos expresa un fiel: 
“¿De qué me voy a quejar si soy pobre? Yo no tengo nada en esta 
vida, y si no me afano por conquistarla vida eterna, entonces, ¿qué 
me queda? ”. 

Por otro lado, hemos constatado que la narración institucio- 
nal de la vida de Aarón hace énfasis en que fue victima del 
menosprecio a la raza indigena, tuvo una juventud tortuosa man- 
chada de sangre y vicios, padeció el desprecio de la sociedad por 
su situación de pobreza. Sus seguidores se identificaron con el 
sufrimiento de Aarón y encontraron en su propuesta una opción 
para revalorizarse. 


5. Aarón fue atraído por el pentecostalismo de tradición oral, de carácter 
ritualista y permeado por un fuerte emocionalismo, puesto que éste era más 
acorde con su condición social y la de sus seguidores, que el protestantismo 
histórico “de carácter pragmático y ético” que reclutaba a sus fieles de los 
sectores de la clase media emergente (Bastian 1983: 11-12). 

6. El carisma se vuelve posible cuando un individuo cristaliza los anhelos 
colectivos, el carisma se sitúa en los ojos del grupo y no únicamente en la 
personalidad del lider, sino en el encuentro de subjetividades (Cfr. Lindholm 
1992: 54). 

7. La “ignorancia” se transformó en un valor positivo que fue suplantando por 
el dogma y el avivamiento espiritual de los rituales (Cfr. Ibarra y Lanczyner 
1972: 17). 
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Pero no sólo eso fue decisivo para que los seguidores de 
Aarón vieran en él a un lider carismático, un ser realmente ex- 
traordinario que se diferenciaba del resto de los mortales. Aarón 
supo rodearse desde el inicio de una mistica profética que, apoya- 
da en la narración de revelaciones celestiales y relatos milagrosos, 
se fundamentaba biblicamente en la interpretación del Antiguo 
Testamento, por ejemplo la deserción de Aarón del Ejército se 
interpreta como la separación de Moisés de los egipcios (Ibarra y 
Lanczyner 1972: 9); la salida de Monterrey es interpretada a la 
luz del pasaje en que Dios le pide a Abraham que salga de Ur de 
los Caldeos (Ibarra y Lanczyner 1972: 11). Todos los sucesos de 
la historia de la Iglesia se resignifican como una elipsis temporal 
que mantiene en continuidad la historia del pueblo judío del 
Antiguo Testamento, los inicios de laiglesia cristiana fundada por 
San Pablo, hasta el actual despertar de la iglesia restaurada de 
Dios: La Luz del Mundo: Columna y Apoyo de la Verdad.* De 
hecho los nombres tanto de Aarón, Samuel, La Luz del Mundo y 
la Hermosa Provincia fueron tomados del Antiguo Testamento, 
así su existencia actual es el cumplimiento histórico de una pro- 
mesa divina, en la que la Biblia es el testigo más fiel de su 


8. El nombre de La Luz del Mundo: Columna y Apoyo de la Verdad está 


fundamentado en la Biblia en San Mateo 5:14: “Vosotros sois la luz del 
mundo; una ciudad asentada sobre un monte no se puede esconder”; y en la 
primera epistola de San Pablo a Timoteo aparece la continuación del nombre: 
“Para si tardo, sepas cómo debes conducirte en la casa de Dios, que es la 
Iglesia del Dios viviente, columna y baluarte de le verdad” (1? Timoteo 3:15). 
Parte de la argumentación sobre la validez y legitimidad de la Iglesia como 
la única iglesia de Cristo se sustenta en que tiene fundamento bíblico; sin 
embargo, cómo lo hace notar Amatulli, este rasgo es característico de los 
nuevos movimientos religiosos, quienes arguyen que la organización religio- 
sa tiene validez pues asi está escrito en las Sagradas Escrituras (Amatulli 
1989: 10). 
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veracidad. Por ejemplo, Aarón significa biblicamente el sumo 
sacerdote” y Samuel quiere decir elegido de Dios antes de nacer.'” 
Aarón nunca fue tratado por sus seguidores como un simple 
ministro de la palabra, ni siquiera como un profeta: “Este hombre 
no fue un profeta, profeta son los encomendados ahablar de Dios, 
él fue algo más, él es el siervo de Dios, el apostol, el varón de 
Dios, el principe, el enviado, el ungido de Dios, es decir, el elegido 
de Dios para formar su pueblo” (José Zuñiga 9 de febrero de 
1990). Las palabras de Aarón eran las palabras mismas de Dios, 
él fue su intercesor en la tierra. Sus seguidores lo veneraban (y en 
la actualidad lo siguen haciendo), realizaban largas peregrinacio- 
nes para conocer o encontrarse con el guía, le componían himnos 
que eran revelados por Dios mediante los sueños de los fieles, 
cantaban alabanzas al siervo de Dios y le ofrendaban múltiples 
regalos para el día de su cumpleaños. Es muy ilustrativo la manera 
en que Gaxiola nos narra la actitud de los fieles frente a Aarón: 
Cuando Aarón visitaba una iglesia, se le recibia en la puerta del 
templo por un grupo de “virgenes” todas vestidas de blanco. Una 
de ellas le daba la bienvenida usando palabras escogidas y rebus- 
cadas y después de besarlo en ambas mejillas lo escoltaban ella y 
otras “vírgenes” hasta la plataforma. Mientras caminaba Aarón 
por el pasillo se le cubría de confeti y pétalos de rosas y algunos 
derramaban perfumes en el piso. Otros gritaban ““¡Hossana””! 
“¡Bendito el que viene en el nombre del Señor!” y cosas semejan- 
tes. Invariablemente se cantaban varios himnos de este tipo. Aarón 
generalmente decía sólo unas pocas palabras, pues esto sin duda 
aumentaba la mistica que lo rodeaba (Gaxiola 1970: 19). 


9. Jehová eligio a Aarón, el hermano de Moisés, como sacerdote del pueblo de 
Israel: “Harás llegar delante de ti a Aarón tu hermano, y a sus hijos consigo, 
de entre los hijos de Israel, para que sean mis sacerdotes” (Exodo 28:1). “Y 
tú hablarás a todos los sabios de corazón, a quienes yo he llenado de espíritu 
de sabiduría, para que hagan las vestiduras de Aarón, para consagrarle para 
que sea mi sacerdote” (Exodo 28:3). 

10. Samuel significa elegido de Dios antes de nacer, pues la historia bíblica de 
este personaje narra que Dios no le había concedido hijos a Ana, la madre de 
Samuel, quien le suplicó a Jehová: “..si te dignares mirar a la aflicción de tu 
sierva, y te acordares de mí, y no te olvidares de tu sierva, sino que dieres a 
tu sierva un hijo varón, yo le dedicaré a Jehová todos los día de su vida, y no 
pasará navaja sobre su cabeza” (1 Samuel 1:11). Cuando Samuel creció, 
Jehová se le manifestó y lo eligió como su fiel profeta (1 Samuel 3:21). 
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INSTITUCIONALIZACIÓN DE LA IGLESIA LA LUZ DEL MUNDO 


El primer templo de La Luz del Mundo —con reconocimiento 
oficial— se fundó en 1934, en el famoso barrio popular de San 
Juan de Dios: receptáculo de migrantes pobres y espacio que 
alimentaba la vida noctuma de la ciudad. Aquí se constituyó 
también la primera comunidad, espacio de vida, trabajo y oración, 
pues antes, por no contar con un espacio fijo, los aaronitas no 
podian permanecer unidos. En 1940 muda su sede a la calle 12 de 
octubre, templo que sigue vigente en la actualidad. 

Con el tiempo, lo que parecía un pequeño grupo de congre- 
sados en torno al surgimiento de “el nuevo mesias”, se fue exten- 
diendo por la región y su crecimiento requirió también de mayor 
institucionalización, especialización de funciones y medios de 
control social de sus congregados. En 1937 Dios se vuelve a hacer 
presente (por tercera vez) y le revela a Aarón los requisitos del 
ministerio, es decir, los reglamentos sobre los que debe fincar la 
organización de la Iglesia. A partir de este momento Aarón elige 
entre sus seguidores a quienes ocuparán los puestos ministeriales: 
sus discipulos mas antiguos, aquéllos que habían mostrado fide- 
lidad desde el comienzo. La organización de este cuerpo presenta 
una jerarquía piramidal (tal como se encuentra en Efesios 4: 
11-13): en la cúspide se encuentra el apóstol de Dios, le siguen 
los doctores, más abajo estan los pastores, luego los diáconos 
(aprendices de pastores), los encargados de funciones específicas 
de la comunidad y por último los obreros evangelistas que repre- 
sentan al resto de la feligresía. La Iglesia implementa sus jerar- 
quías, se autorizan y se encomiendan funciones de acuerdo con el 
minusterio y se norman las caracteristicas para acceder a éste, asi 
como los requisitos para realizar el bautismo. En 1938 se instituyó 
que los creyentes asistieran diariamente a la oración matutina a 
las cinco de la mañana, esto daba cuenta de la disciplina férrea 
que Aarón forjaba en sus seguidores. Ese mismo año se instituye 
la celebración de la Santa Cena (véase infra, capítulo referente a 
los rituales). 

Hasta finales de los años veinte la obra misionera no se 
extendió de manera significativa en su membresía y tampoco 
sufrió rupturas intemas que la debilitaran o pusieran en peligro su 
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existencia. No fue sino hasta 1931 que se dio el primer cisma: 20 
creyentes abandonaron la Iglesia; en 1932 ocurrió la segunda 
ruptura y 24 creyentes formaron un nuevo movimiento religioso. 
Estos cismas son significativos si tomamos en cuenta que a finales 
de esa década la Iglesia reportaba un total de 90 miembros. 

El tercer cisma se dio en 1942 y fue el más importante por el 
número de fieles que desertaron (250), tuvo lugar en la ciudad de 
México, pero también afectó a otras congregaciones (Cuautla, 
Cuernavaca, Ciudad Madero y San Pedro Totoltepec);'* fue una 
lucha por el liderazgo en la que se acusó a Aarón de haberse 
enriquecido a costa de los fieles. A partir de esta escisión se 
conformó un nuevo movimiento religioso denominado El Buen 
Pastor, que es muy similar en la doctrina y práctica a La Luz del 
Mundo.” 

En 1943, un año después de haber sufrido la escisión más 
significativa de esta iglesia, Aarón se entera de que su bautizo no 
tiene validez, pues no fue bautizado en el nombre de Jesucristo, y 
por tanto tampoco cuenta el bautizo de su seguidores, entonces se 
autobautiza** siguiendo las instrucciones de la cuarta revelación: 
““El tiempo ha llegado, la hora es, levántate, bautizate y lava tus 
pecados invocando mi nombre”. Aarón comunica el mensaje a su 
feligresía, les pide perdón diciendo que el bautizo anterior no tiene 
validez y en un acto de humildad los invita a recibir el nuevo 
bautizo (Morán 1986:109 y Gaxiola 1970:16). Esta nueva revela- 
ción divina le ayudo a autorizar y legitimar su liderazgo; a distin- 
guirse del resto de los hermanos, pues su bautismo se realizó en 


11. Los miembros de La Luz del Mundo interpretan que las causas de esta escición 
fueron la “envidia y ambición de unos hombres en los cuales actuó el espíritu 
de Diótrefes” (“Por esta causa, si yo fuere, recordaré las obras que hacer 
parloteando con palabras malignas contra nosotros; y no contento con estas 
cosas, no recibe a los hermanos, y a los que quieren recibirlos se lo prohibe, 
y los expulsa de la iglesia” (3? de Juan: 9) y que los líderes de esta ruptura 
llevaron a aquellos que desertaron a la condenación de su alma (Flores 1984: 
3). 

12. Para mayor información sobre el movimiento religioso de El Buen Pastor 
véase Reyes Serrano 1989: 82). 

I3. Este hecho fue justificado por Aarón haciendo una interpretación textual de 
la Biblia “Bauticese cada uno” (Cfr. Hechos 2:38). 
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relación directa con Dios, sin intermediación humana ni institu- 
cional, y por último, le permitió diferenciar a los aaronitas de los 
recién hermanos separados, cuyos pastores fundaron el movi- 
miento religioso de El Buen Pastor (Reyes 1989:82). En palabras 
de Fernando González, el auto-bautismo de Aarón marca una 
nueva etapa del movimiento religioso: “consolidó su liderazgo y 
lo termino de colocar en una posición dificil de ser cuestionada, 
además de que lo separó de genealogías sospechosas. De ahí en 
adelante no era necesario depender de ninguna iglesia” (González 
1993:14).* 


LA HERMOSA PROVINCIA: LA PRIMERA PIEDRA 
DEL PUEBLO DE DIOS 


En 1952 Aarón compro catorce hectáreas ubicadas al oriente de 
la ciudad, en una zona poco poblada de Guadalajara. Aquí se cons- 
tituyó la primera comunidad Hermosa Provincia. El predio se 
fraccionó con el fin de ofrecer terrenos a precios accesibles (se 
pagaba un enganche y cómodas mesualidades), y de albergar 
exclusivamente a los hermanos aaronitas. Asi era posible concen- 
trar a la comunidad en un mismo espacio en donde se ubicaba la 
sede mundial del poder religioso y el templo La Luz del Mundo.” 
La mayoría de sus seguidores que vivian en la ciudad —alrededor 
de dos millares— se trasladaron a vivir a la colonia con el fin de 
mantenerse alejados del mundo profano y llevar una vida consa- 
grada a la obra espiritual. En un inicio se construyó una muralla 
de piedra que rodeaba a la colonia: aislaba a sus habitantes del 
resto de la ciudad, al tiempo que se unificaba internamente y 
protegía a la comunidad religiosa de las amenazas constantes que 


14. Este momento desliga al movimiento de sus orígenes y de toda posible 


filiación con el extranjero. De aquí en adelante se puede hablar tanto de su 
autonomía religiosa como de su autonomía nacional. 

15. Jim Tuck comparaba la Hermosa Provincia con la Ciudad del Vaticano: 
“* ..hay una definitiva semejanza entre la organización La Luz del Mundo y 
el catolicismo mundial, siendo la Hermosa Provincia la “ciudad Vaticana” del 
grupo, Guadalajara la “Roma” y una red de iglesias de La Luz del Mundo en 
países extranjeros” (Tuck 1969 citado en Gaxiola 1970: 19). 
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provenian de una arraigada cultura católica y de las tentaciones 
circundantes.'* 

Por otra parte, Aarón no sólo les ofreció a sus seguidores los 
medios y las oportunidades necesarias para garantizar la sobrevi- 
vencia y la inserción en el medio urbano, sino además la posibi- 
lidad de pertenecer a una comunidad de referencia, para aquellos 
que sufrían la angustia del desarraigo y la marginalidad provoca- 
dos por la migración y el crecimiento urbano. 

La fundación de esta colonia se hizo posible, por un lado, 
gracias a que Aaron supo capitalizar sus relaciones con las auto- 
ridades gubemamentales del estado de Jalisco. Recuérdese que 
Aarón estuvo al servicio de Garcia Barragán, quien después fue 
gobemador de Jalisco (1943-1947) y expresó siempre simpatía 
hacia él.” La fundación y el progreso de la Hermosa Provincia se 
dio gracias a un pacto explicito entre el gobierno y los aaronitas. 
Al poco tiempo que se fundo la colonia se contaba con los 
servicios públicos básicos, hecho que no ha ocurrido en el resto 
de los fraccionamiento populares de Guadalajara. Para responder 
alos “favores”” otorgados por el gobierno, los aaronitas colaboran 
constantemente de manera voluntaria en las obras de urbanización 
y en las manifestaciones políticas del PRI.'* Por otro lado, también 
ha sido relevante la participación de los aaronitas en las tareas 
comunitarias, tanto con trabajo voluntario como con la aportación 
del diezmo y sus donaciones a la obra; esto ha sido posible ya que 
la comunidad aaronita se ha desarrollado en un ambiente de 
hermandad, solidaridad y ayuda mutua, que sustituye las relacio- 


16. Este dato sobre la muralla que rodeaba a la Hermosa Provincia fue tomado 
de Ibarra y Lanczyner 1972: 46, quienes atestiguan que en 1972 vieron la 
muralla en ruinas (Lanczyner 1972: 53). Cabe señalar la aclaración de que 
los aaronistas niegan este hecho. Israel Pineda (miembro de La Luz del 
Mundo) explica que hay una confusión, pues si existió una barda que marcaba 
el limite de la Hermosa Provincia con los campos de maíz. En 1976, cuando 
ahí se construyó la colonia Miguel Hidalgo, la barda fue destruida (entrevista 
con Israel Pineda, 25 de marzo de 1994). Independientemente de la muralla 
física, la tendencia normativa de la Iglesia muestra una búsqueda por apartar 
a los creyentes de las tentaciones circundantes y de unir y cohesionar la 
comunidad hacia el interior. 

17. Véase la entrevista al general García Barragán publicada en Ibarra y Lanczy- 
ner 1972: 7. 


18. Sobre el proceso de urbanización véase De la Peña y De la Torre 1990: 19. 
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nes de parentesco con su incorporación a la Gran Familia del 
Señor. Por ello todos los hermanos sienten la obligación moral de 
contribuir en la obras de la Iglesia y de ayudarse unos a otros. 

Desde el inicio de la colonia la vida de sus habitantes ha 
girado alrededor del templo, aunque en aquel entonces era en un 
establo en donde se celebran los servicios religiosos con horarios 
matutinos, vespertinos y noctumos, pero además se montaron 
altavoces para transmitir la prédica de los pastores por todo lo 
largo y lo ancho de la colonia. La vida intema de la Hermosa 
Provincia transcurría en un ambiente intensamente espiritual. 
Esto se ha logrado gracias a la traza urbana de la colonia, cuyas 
calles —con nombres de poblados que aparecen en el Antiguo 
Testamento— desembocan en el centro, haciendo la forma de una 
estrella. El centro se diseñó para construir un templo de dimen- 
siones exorbitantes;'” alrededor de éste se establecieron los prin- 
cipales servicios: el mercado, los albergues multitudinarios y la 
casa del hermano Aarón, quien mantenía un contacto directo y 
cotidiano con sus seguidores. 

La Hermosa Provincia permitió la concentración de la feli- 
gresía en un mismo espacio donde se practicaba tanto la vida 
religiosa como la vida secular. Además de la vida espiritual, la 
colonia facilitaba la adquisición de vivienda, atención médica, 
casas asistenciales, instalaciones educativas y algunos otros ser- 
vicios urbanos, previstos para satisfacer las necesidades materia- 
les de los creyentes, quienes ya no requerían salir de los linderos 
de la Hermosa Provincia. La colonia también abrió pequeños 
talleres de trabajos manuales: una embotelladora de salsa de chile, 
después una maquiladora de cinturones y muchas panaderías, 
cuyos productos se comercializaban en los mercados ambulantes 
de otras colonias de la ciudad. Los comercios intemos (panaderia, 
fondas, tendajones, farmacias, tiendas de ropas, papelería, etcéte- 


19. En 1983 se inició la obra del actual templo de La Luz del Mundo, que tiene 
una capacidad para doce mil personas sentadas y hasta 20 mil paradas. En las 
festividades importantes se suman los espacios exteriores al templo con lo 
que se tiene una capacidad para concentrar hasta 150 mil fieles. La altura del 
templo alcanza 58 metros y la nave principal mide 56 por 58 metros. Además 
el edificio consta de dos mezanines subterráneos destinados a los servicios 
religiosos (Obras 1993: 13). 
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ra) eran de los mismos miembros de la comunidad. Otra fuente de 
trabajo importante fue la construcción del templo. Muchos de los 
recién llegados a la ciudad, al carecer de la experiencia necesaria 
para acceder a una oferta laboral y de un lugar donde vivir, han 
podido trabajar de albañiles en la construcción del templo a 
cambio de un lugar donde vivir y alimentos diarios. 

Por otra parte se implementaron ministerios de carácter so- 
cial: de salud y bienestar social, del trabajo, de educación, de 
relaciones públicas, de estadisticas, de protección social, organi- 
zación de eventos, etcétera. Estos ministerios han servido para 
proteger a los más desvalidos como son las viudas, los enfermos 
y los ancianos. El ministerio del trabajo funge como una bolsa de 
trabajo, que gracias a las relaciones de Aarón con empresarios 
locales y a la buena fama que se han ganado sus miembros 
(trabajadores tesoneros y honrados), ofrece la oportunidad de 
acceder a puestos laborales fuera de la colonia, sobre todo se tiene 
noticia de que en el medio de la industria de la construcción hay 
preferencia por emplear a albañiles procedentes de La Luz del 
Mundo (cfr. De la Peña y De la Torre 1990: 590). 

Los ministerios han servido también para regular y normar la 
vida cotidiana de la comunidad, con el fin de evitar la contamina- 
ción del mundo externo; los aaronitas dependen del permiso de 
los encargados de los ministerios especializados para salir de la 
colonia, vacacionar, trabajar, estudiar, contraer matrimonio, etcé- 
tera." 

Esta colonia ha servido como modelo de comunidad urbana 
religiosa que se ha reproducido en seis colonias más de Guadala- 
jara, en vanas ciudades importantes del pais y también en el 
extranjero. En Guadalajara cuenta con 16 templos (véase el plano 
general de los templos de La Luz del Mundo en Guadalajara). 


LA MUERTE DEL RESTAURADOR: 
LA DISTINCIÓN HACE LA DIFERENCIA 


A partir del nueve de junio de 1964, día en que Aarón murió, se 


abrieron nuevas etapas en la historia de La Luz del Mundo: la 


20. Para mayor información sobre el sistema normativo de la Luz del Mundo 
véase Fortuny y De la Torre (1992). 


La historia de La Luz del Mundo 85 


comunidad se diferenciaba de los otros grupos religiosos; Aarón 
se distinguió del común de los mortales, tanto en el plano religioso 
como cívico; la comunidad fortaleció sus alianzas con el gobierno. 

Como había mencionado, los aaronitas se identificaban en el 
aspecto espiritual con la comunidad judía. Al morir Aarón, era 
necesario diferenciarse de los católicos y de los protestantes, para 
este efecto pidieron permiso a la comunidad judía de Guadalajara 
para enterrar al fundador en su campo santo, pero los judios 
rechazaron la propuesta. 

Aprovechando las relaciones que Aarón tenía con las autori- 
dades municipales, solicitaron un permiso especial para depositar 
los restos del “¡lustre varón de Dios” en el interior del templo. El 
cabildo de Guadalajara acordo con los aaronitas que se constru- 
yera un lugar especial para el descanso del difunto: El Huerto de 
Getsemaní. El haber sido enterrado en un lugar exclusivo objetivó 
la distinción de un hombre extraordinario frente al resto de los 
mortales. Aarón debía tener un espacio especial y único, él no fue 
un hombre cualquiera; los privilegios de que gozaron los aaronitas 
por parte de las autoridades civiles, al tener un entierro que los 
distinguia de los demás, reafirmó sus excelentes relaciones con 
las autoridades gubernamentales. Años después, la comunidad de 
La Luz del Mundo negociaria con el Ayuntamiento de Guadalajara 
la compra de un panteón privado exclusivo para la comunidad 
aaronita.?! Desde este momento la comunidad reforzó su identidad 
y se distingue como un grupo privilegiado del resto de la sociedad 
tapatía y de los demás cristianos (Morán 1986:113). 

La obra de Aarón ha sido objeto de honores y reconocimien- 
tos por parte de las autoridades civiles, como muestra está la 
reseña de la velada luctuosa celebrada en el XXI aniversario de la 
muerte de Aarón: 


21. El presidente municipal de Guadalajara, Guillermo Vallarta Plata (1983- 
1985), aprobó la venta de 50 % del cementerio de San Joaquín, propiedad del 
Ayuntamiento —ubicado en una colonia vecina a la Hermosa Provincia— a 
la Iglesia de La Luz del Mundo. Los regidores Carlos Petersen (PAN) y 
Gilberto Parra (PRD) denunciaron la ilegalidad de esta negociación: “ningún 
grupo, partido, organización social, o ninguna persona, por muy influyente 
que sea tiene derecho a posesionarse de bienes de la comuna” (Véase: Pérez 
Vega 1990: 2-4) 
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En un acto de minima justicia al maestro, al que asisitieron diri- 
gentes políticos, militares, maestros y delegados de cada comuni- 
dad Hermosa Provincia que se ha fundado en todos los países de 
América y en el de España, el General de División, José Hernández 
Toledo señaló que Lázaro Cárdenas, Avila Camacho, Marcelino 
García Barragán, dejaron leyes para los mexicanos, y Aarón Joa- 
quín González dejó una doctrina, la doctrina de Dios para purificar 
los espiritus. 


En recompensa por su “misión” fue nombrado: El Maestro 
Universal De La Paz, en un acto al que asistieron autoridades de 
la Marina y el Ejército Nacional.” Año con año asisten autorida- 
des civiles a las festividades que se realizan para rendir homenaje 
a Aarón Joaquín González.” El respeto que las autoridades mues- 
tran por este lider refuerza la relevancia de su obra en el plano de 
la política nacional. 


LA SUSTITUCIÓN DEL LIDERAZGO: 
MODERNIDAD Y CRECIMIENTO 


La muerte de Aarón fue un momento difícil para la comunidad 
religiosa, pues había la incertidumbre sobre la continuidad del 
liderazgo y de la obra del maestro. Los fieles se preguntaban quién 
sería ese lider y bajo qué circuntancias se elegiría. 

La sucesión del liderazgo suponia también la sustitución del 
carisma, la herencia de la fe de un pueblo, la tarea de la continua- 
ción de la obra iniciada, la identificación de la comunidad con el 


22. Desplegado en El Occidental, 12 de junio de 1985. 


23. Entrevista con Marco Ibarra, integrante de la comunidad de la Hermosa 
Provincia (11 de abril de 1990). 

24. Por ejemplo, a la conmemoración de la muerte del Fundador —celebrada en 
1992— asistieron cuatro militares para hacer honores frente a la tumba; el 
secretario general del Comité Directivo Estatal del PR1, Guillermo Reyes 
Robles, fue el orador principal del acto, quien emitió un emotivo discurso 
sobre la vida y obra del maestro Joaquín González; Guillermo Mata Gudiño, 
como representante personal del gobernador, en representación del poder 
legislativo estatal, Guillermo Mata Coronado; el presidente municipal de 


Tepic, Nayarit, y María Esther Sherman, candidata a diputado por el xvi Y 


distrito de Jalisco. 
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nuevo líder; mientras vivió, Aarón fue preparando a sus seguido- 
res para que aceptaran la posibilidad del nuevo dingente, el 
discurso fue encauzado a propagar los dones simbólicos que 
formarían el carisma de Samuel, su hijo menor.” La Iglesia debía 
continuar viva, y quién mejor para dirigirla que su propio hijo. 

Considerando que el liderazgo de Samuel no surgió de ma- 
nera espontánea, sino con una base previa que sostenia su legiti- 
mación, su carisma dependía del reconocimiento de la comunidad, 
de aquí en adelante él tenia la tarea de rutinizar y consolidar los 
atributos heredados, tenia que cumplir la promesa que su padre 
había profesado, debía poner a prueba sus competencias para 
responder a las necesidades de los creyentes. Aunque muchas de 
las tareas emprendidas por su padre continuaron, algunas otras 
sufrieron modificaciones, sobre todo se encuentra la tendencia al 
progreso, la modernización y al crecimiento económico de la 
comunidad. 

Con Samuel se emprendió una nueva etapa: la comunidad se 
abrió hacia el exterior, la Hermosa Provincia se integró a la vida 
urbana (la muralla de piedra desaparece), se fomentó la prepara- 
ción de cuadros de profesionistas especializados, se consolidó la 
organización interna, se definieron las jerarquías, se incremen- 
taron el desarrollo y la expansión de las colonias Hermosa Pro- 
vincia en México y en el extranjero, la doctrina se difundió 
también a través de medios de comunicación especializados, se 
formalizaron los lazos de cooperación y negociación con el go- 
bierno, se construyeron múltiples establecimientos de servicios 
comunitarios (escuelas, hospitales, albergues, asilo), se concentró 
la atención en la construcción del majestuoso templo sede: La Luz 
del Mundo. 


25. Aarón siempre contaba que Samuel había nacido muerto y había ofrecido a 
Dios la vida del pequeño a cambio de su salvación. “Esta historia tuvo por 
consecuencia, que los aaronitas pensaran en Samuel como una persona que 
gozaba del favor de Dios y que estaba destinada a su servicio” (Ibarra y 
Lanczyner 1972: 19), para mayor información véase: Núñez Avalos 1989: 9. 
En este artículo se narra la vida de Samuel y los momentos en que Dios se 
hizo presente para manifestar su elección divina. 
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Este templo además de cumplir con funciones espaciales y 
sacramentales tiene varias implicaciones simbólicas y comunita- 
rias: 

1) Es símbolo de orgullo comunitario, pues se ha realizado 
con el esfuerzo de todos los creyentes, quienes desde 1982 
han colaborado en las labores de construcción, ya sea 
aportando dos dias semanales de trabajo voluntario o su 
equivalente economico (Obras 1993:11). El 70 % del 
costo total del templo fue aportado por trabajo voluntario 
(un promedio de 200 hombres diarios durante dos años), 
por donaciones de dinero y en especie, lo que permitió la 
realización de este majestuoso edificio cuyo valor se esti- 
ma entre 4.5 y cinco millones de dólares (Obras 1993: 21). 

2) El templo es simbolo de grandeza y crecimiento; en múl- 
tiples ocasiones se presume que el templo de La Luz del 
Mundo es el mas grande de América Latina (Zamora 
1993:11); que su capacidad sobrepasa la de los templos 
católicos y que solo es comparable con la de los famosos 
estadios de futbol (Quezada 1989:1); que los domingos 
reúne más creyentes que los que logra convocar el arzo- 
bispo de Guadalajara (Zanuso 1991:32); que las multitu- 
des que atrae en los festejos sólo pueden ser comparables 
con las peregrinaciones a la Basílica de Guadalupe (Ciri- 
go 1992:32),* por tanto es un simbolo de identidad que a 
la vez que los cohesiona internamente, los coloca al ni vel 
de su máximo rival: la Iglesia católica. 

3) Es una expresión simbólica de las creencias de este mo- 
vimiento religioso; según las propias interpretaciones de 
los pastores Joel Silva Orozco y Rangel, el templo expresa 
los siguientes sentimientos: a) “el anhelo de llegar al 
cielo”, a través de una elipse que alcanza los 100 metros 
en su eje mayor; b) “la sensación de armonía total y 
unidad sin principio ni fin que representa el eterno deve- 
nir”; c) la dualidad religiosa padre e hijo: “cada elemento 


26. Ambos artículos aparecen citados en la Revista La Luz del Mundo 1992: 26. 
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de dualidad es irrepetible. Hecho expresamente con dife- 
rente tonalidad y forma, atestigua la presencia de la divi- 
nidad sin conceptualizarla como lo exige el culto que alli 
se vivifica”; d) siendo la luz el símbolo fundamental de 
esta religión, se buscó darle luminosidad e intensidad al 
templo para “inundar el templo de espiritualidad”; e) 
““con el manejo de la majestuosidad se logra dimensionar 
al hombre con Dios. El hombre, para nosotros, pequeña 
parte del universo de Dios, ante él adquiere su verdadera 
escala”; f) la paz con Dios que expresa a través de los 
siete colores del arco iris, y por último, g) en el exterior 
del templo, en la parte más alta de la elipsis, se situará una 
vara florida (representando la figura bíblica de la vara de 
Aarón) “que Dios reverdeció como simbolo de nacer a 
una vida mejor, corona la estructura como un camino 
luminoso hacia el firmamento, cuyo efecto se ve amplifi- 
cado por un rayo láser que comunica a la ciudad de 
Guadalajara” (Silva Orozco y Rangel citados en Obras 
1993: 10-21). 

Hay que resaltar que la expansión del movimiento religioso 
tiene su boom durante la dirección de Samuel. Para 1972, La Luz 
del Mundo reportaba 75 000 miembros, y en 1986 la comunidad 
había aumentado su membresia a 1 500 000 (Morán 1986:115), 
actualmente se habla de cuatro millones de fieles repartidos por 
todo el mundo y de que a nivel local se ha convertido enla segunda 
Iglesia, después de la católica, con 35 000 miembros activos en 
Guadalajara (Bandala Diaz 1993). Aunque la Iglesia ha tenido un 
crecimiento sorprendente en los últimos años y Samuel, debido a 
los incesantes viajes que tiene que realizar como embajador de la 
Iglesta en el mundo, ya no puede atender de manera personal a la 
feligresia, como veremos mas adelante, el modelo de vida en 
comunidad ha permitido la concentración y el control —via los 
ministerios— casi total de la vida de los aaronitas. 

Las comunidades —conocidas como colonias Hermosa Pro- 
vincia— crecieron abruptamente sin perder su caracter de insti- 
tución total, sino que, por el contrario, se ha venido reforzando un 
corporativismo caciquil que hace posible la concentración y el 
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control casi total de la vida de los aaronitas.?” Se mantiene el 
sentimiento de pertenencia activa a la comunidad, los lazos de 
relación directa entre pastores y fieles, el cuidado que Samuel 
pone en cada uno de los miembros —aunque ya no pueda ser de 
manera directa, como fue en tiempos de Aaróon— se da en el 
discurso y en el ritual. La comunidad ofrece la proximidad fisica, 
garantiza los sistemas de vigilancia sobre el comportamiento 
moral, favorece la cohesión social, la unificación de códigos, 
actos y gestos que permiten consolidar una identidad particular. 
Este modelo de vida en comunidad coincide con lo que 
Bastian —a propósito del pentecostalismo latinoamericano— lla- 
ma modelo de hacienda, en el cual la relación de los miembros 
con el pastor se traduce a una relación de patrón a clientes, 
mediado por la conformación de un espacio social y religioso 
integrador y autoritario (Bastian 1990a:268-269). También puede 
ser comparable con la formación de comunidades islámicas en 
donde lo religioso comprendía también el ambito de la politicidad 


cotidiana y desde donde se pudo construir un proyecto de identi- A 


dad nacional. Ambos son proyectos en donde lo religioso sirve 


para articular la totalidad de la vida secular (Amador Bech 1986). Pl 
La Luz del Mundo es un movimiento religioso que contempla PM 


además un proyecto social, económico y político. 


27. Para mantener el orden de las congregaciones, la Iglesia guarda un registro de | 


cada uno de los miembros de La Luz del Mundo, aquí se lleva control de la 


asistencia a cultos, la participación en las obras comunitarias, los diezmos, las E 
faltas cometidas, etcétera. Existe un Ministerio de Honor y Justicia para denun- 1 
ciar a un hermano que cometa una falta en detrimento de otro, asimismo se infor- 4 
ma si algún hermano desvía su conducta cristiana; el denunciarse unos a otros es ] 
una costumbre bien vista entre los aaronitas. Los pastores encargados exhortan al ' 


arrepentimiento y en ocasiones la comunidad sanciona a quienes no acatan el 
reglamento cristiano (Reyes 1989: 97-99; De la Torre y Fortuny 1990a: 5-10). 
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CONCLUSIONES 


Hemos visto cómo la historia misma de La Luz del Mundo es un 
fundamento esencial de la doctrina y de la identidad de la Iglesia. 
En los capítulos posteriores trataremos de conectar la manera en 
que los fundamentos míticos y pragmáticos de esta historia insti- 
tucional se refuncionalizan en 1) la construcción de un discurso 
social que los distingue del resto de las iglesias; 2) la manera en 
que este discurso institucional tiene impactos performativos en la 
lucha por la legitimación simbólica y social en el campo religioso 
nacional; 3) la manera en que se objetiva en agencias institucio- 
nales, prácticas rituales y simbolos y su contribución para susten- 
tar y dotar de sentido a una forma de organización sui generis y 
por último 4) cómo los creyentes incorporan y reproducen en . 
practica cotidiana los fundamentos de la historia de la Iglesia y 
los valores y normas que sustenta la institución. 
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El Huerto de Getsemaní. Lugar exclusivo para el eterno descanso del líder 
Aarón Joaquín. 


El campo religioso en México: 
las iglesias y el debate 
por la historia nacional 


INTRODUCCIÓN 


l objetivo de este capítulo es presentar el proceso discursivo 

que la Iglesia de La Luz del Mundo ha implementado para 
definirse frente a la Iglesia católica y distinguirse de las llamadas 
“sectas cristianas”. 

El centrar la atención en el discurso, entendido éste como la 
expresión de una entidad social acerca de parcelas relevantes de 
su realidad, permite trascender la pura subjetividad para entender 
cómo un grupo social legitima y sustenta sus prácticas: cómo una 
identidad colectiva se va construyendo al delimitarse frente a 
otros grupos y frente a las circunstancias que la rodean. 

Como el discurso no ocurre en el vacío ni es vigente por sí 
mismo, estudiar su desarrollo exige tener en cuenta las condicio- 
nes: materiales, sociales y culturales en que surge. Es en este 
sentido que entenderé el discurso como una práctica producida 
socialmente y productora de otras prácticas sociales, como objeto 
constituido y como instrumento de constitución social. 

En primera instancia habrá que tener en cuenta el campo 
religioso en que se sitúa y emerge el discurso público de La Luz 
del Mundo. Este campo es el espacio en el cual las iglesias 
mantienen una lucha ideológica tendiente a la conquista de los 
valores simbólicos tanto doctrinales como nacionales. La recons- 
trucción histórica de la relación Iglesia(s)-Estado en México tiene 
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como finalidad destacar los sucesos históricos que marcaron el 
rumbo y siguen vigentes en el discurso. Ubicamos en el campo 
religioso nos permitirá delimitar las relaciones entre dicha forma- 
ción social y el campo discursivo que genera: sus tópicos, sus 
reglas, relaciones entre enunciados y contextos históricos e impli- 
caciones performativas de los enunciados en el campo discursivo 
(Foucault 1988:45). Es decir, muchas de las representaciones que 
actualmente aparecen en el discurso del campo religioso están 
validadas en los hechos históricos; y las representaciones que se 
generaron en el pasado aún siguen definiendo la identidad y 
alteridad de los actores sociales. 

En este sentido, nos interesa detectar los tópicos dominantes 
y controvertidos que aparecen en el sistema discursivo religioso- 
nacional, producido o reinterpretado por las iglesias para legiti- 
marse en el escenario de la historia nacional y a la vez para 
deslegitimar a sus adversarios. Esto nos permitirá detectar las 
condiciones de producción y reconocimiento de los discursos 
sociales (Veron 1987:127), enmarcados en las reglas que impone 
el campo religioso mexicano. La historia nacional aparece pues 
como un objeto deseado, por el cual las distintas denominaciones 
religiosas se enfrentan para definir y dotarle de un sentido parti- 
cular que les dé cabida y reconocimiento como agentes sociales 
que históricamente han apoyado la soberania nacional. Por otro 
lado, la historia es también un instrumento de lucha ideológica, 
un quehacer estratégico, cuya finalidad es legitimar y justificar la 
existencia de las organizaciones religiosas frente al Estado Nacio- 
nal, a través de autodenominarse auténticos mexicanos. 

Considero que el universo discursivo del campo religioso y 
sus contradicciones con el campo del poder político o estatal son 
el espacio estratégico para analizar el discurso de La Luz del 
Mundo. 

Por último, la pertinencia de describir el sistema dominante, 
a partir del cual históricamente se ha venido definiendo y catego- 
rizando a las organizaciones religiosas minoritarias reside en 
poder entender las condiciones en que se gesta una identidad 
social que busca nominarse frente al “gran otro”. 
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HACIA UNA DEFINICIÓN DEL CAMPO RELIGIOSO 


El campo religioso es el espacio de producción, reproducción y 
consumo de bienes simbólicos de salvación (Bourdieu 1971b; 
Bastian 1990a:22). Es un campo de fuerzas en constante recom- 
posición, en el cual los distintos —y aun contradictorios— agen- 
tes que lo componen luchan por construir un sentido común y una 
practica que articule las diferentes acciones que se desprenden de 
iniciativas diversas (Bourdieu 1971b:298). Es en este espacio 
donde se definen las propiedades y las reglas propias de funcio- 
namiento del juego. 

Siguiendo con la propuesta de Bourdieu, el campo, aunque 
es relativamente autónomo, está también definido por la lucha de 
clases, en este sentido los bienes de salvación se distribuyen 
diferencialmente con relación al monopolio de los saberes, debe- 
res, capacidades y poderes que trazan el acceso desnivelado delos 
agentes sociales a la distribución y autorización de competencias. 
En este sentido, los actores sociales, instituciones o aparatos que 
conforman un campo social, interactúan de acuerdo con sus com- 
petencias, las cuales estarán condicionadas por el lugar social que 
estos actores ocupan en las relaciones de poder del campo espe- 
cializado (Bourdieu 1990b). 

En concreto, habrá que reconocer cómo se ha venido consti- 
tuyendo y transformando históricamente el campo religioso me- 
xicano en las relaciones de la Iglesia católica y las iglesias 
evangélicas con el Estado. Si bien es cierto que el campo religioso 
en México es primordialmente católico, también lo es que los 
movimientos protestantes o evangélicos —aunque desde una po- 
sición subalterna— han estado en constante lucha por la transfor- 
mación de este espacio. La presencia de estos grupos religiosos 
sólo puede explicarse con una revisión historica que nos permita 
entender las fragmentaciones y escisiones, los antagonismos y las 
alianzas que se han dado entre la Iglesia católica! y el Estado 


1. Aunque la Iglesia católica no es monolítica y que por lo tanto es en si misma 
un campo de poder, en cuyo seno hay corrientes divergentes y aún contradio- 
torias, para los propósitos de este trabajo la consideraré como una institución 
cuya representación está dada por la Conferencia Episcopal Mexicana y por 
agentes autorizados por la misma jerarquía. 
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mexicano, pues son éstas las que propiciaron el surgimiento de 
nuevos grupos religiosos en el escenario nacional. Asimismo, me 
interesa ver de qué manera estos sucesos históricos siguen estando 
vigentes en los discursos que la Iglesia católica construye para 
encasillar y descalificar a los grupos protestantes, para repre- 
sentarse a sí misma en la historia nacional y para explicar la 
relación del Estado con las iglesias. Esta revisión histórica servirá 
de marco para reconocer e interpretar la forma en que se ha venido 
desarrollando el discurso de La Luz del Mundo en su lucha por la 
legitimación social. 


EL PROYECTO LIBERAL Y EL CAMPO RELIGIOSO EN MÉXICO 


La presencia de la Iglesia católica en México data de la época 
colonial, en la cual la Iglesia ejerció control sobre la vida econó- 
mica, política, social y cultural de nuestro país. Durante siglos, la 
Ielesia tuvo injerencia sobre ciertas tareas concemientes al Esta- 
do, los límites de la acción del Estado y de la Iglesia no se 
encontraban bien delimitados, no habia tanta claridad en las fron- 
teras que dividen la vida secular de la vida religiosa, el ámbito 
privado del ámbito público. 

Fue con la guerra de Independencia que aparecieron dos 
facciones que se disputaban el futuro de la nación: los liberales y 
los conservadores. Como es conocido, la Iglesia católica se incli- 
nó por apoyar a los conservadores. Así transcurrió la primera 
mitad del siglo XIX, hasta que el triunfo de los liberales en 1860 
trajo como consecuencia la Reforma que instituyó la Ley de 
Libertad de Culto. Estos nuevos representantes del Estado mexi- 
cano se dieron a la tarea de combatir el arraigado poder que 
Europa seguía ejerciendo sobre nuestro país a través de la Iglesia 
católica, así como de encaminar a la nación hacia la moder- 
nización.* El establecimiento de un Estado laico trajo consigo el 


2. A partir de la Independencia de México se buscó consolidar una nación 
moderna, independiente y soberana. Este proyecto transformó no sólo las 
relaciones Iglesia-Estado, sino que también rompió (aunque de manera rela- 
tiva) la dependencia que el Episcopado mexicano tenía con España y Roma 
(recordemos que antes era la Santa Sede quien ratificaba los nombramientos 
para los obispos). Cabe mencionar también que en los inicios de la vida 
independiente de México fueron expulsados muchos españoles que pertene- 
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respeto y la protección de las minorias religiosas y de la libertad 
de conciencia. Es decir, se modificaron —al menos juridicamen- 
te— dos cuestiones que marcaban el futuro de las relaciones 
Iglesia-Estado: “1) la reducción de lo religioso a un campo espe- 
cifico y no al conjunto de la sociedad, y 2) la concepción de la 
opción religiosa como una opción individual. Lo que equivale a 
decir que la religión pasa de ser un asunto público a un asunto 
privado” (Blancarte 1991: 29). 


Los PRIMEROS PROTESTANTES EN MÉXICO 


Junto con la Reforma aparecieron en México los primeros grupos 
protestantes a mediados del siglo XIX. Estas congregaciones que 
se establecieron en el país fueron las denominaciones históricas,* 
las cuales, aunque tuvieron presencia en la esfera intelectual y 
política de la historia nacional, no crecieron sustancialmente su 
membresía.* Su labor hasta principios del siglo XX se dio unida a 


necían a órdenes que desaparecieron del mapa nacional. Asimismo, la jerar- 
quía católica sufrió un proceso de nacionalización: “Gracias al movimiento 
de independencia, los principales puestos jerárquicos de la Iglesia católica 
en el pais fueron, y son, ocupados por nacidos en el país, desde hace apenas 
150 años” (Casillas: 1989: 180). 

Los primeros misioneros que ingresaron a la escena nacional provenían de 
las iglesias congregacional, presbiteriana, metodista y episcopal, ambas 
denominadas como iglesias históricas (véase Bastian 1989: 12). Entre 1884 
y 1903 ya se habían establecido en México nueve iglesias protestantes. Según 
el censo nacional de 1910, los evangélicos (en general) contaban con una 
membresía de 68 839 mexicanos (Morán 1990: 22). 


4. Elsurgimiento de los primeros cuadros protestantes en México va de la mano 
con el desarrollo de la corriente liberal. El catolicismo europeo bloqueó las 
iniciativas del liberalismo católico, lo que hizo que una minoría de sacerdotes 
latinoamericanos buscaran en el protestantismo un espacio propicio para 
continuar con sus ideales (véase Bastian 1989: 141). La presencia de estos 
grupos estuvo muy ligada a la formación de cuadros intelectuales a través de 
la fundación de escuelas privadas de todo tipo. “Para 1910, las escuelas 
protestantes representaban el 1.7% de todas las escuelas mientras las católi- 
cas eran el 4.8%, y las primeras eran las únicas entre las escuelas privadas 
no católicas con redes escolares significativas” (Bastian 1989: 144-145). 
Otra presencia importante fueron las manifestaciones culturales y las publi- 
caciones periódicas en las cuales difundian su doctrina (para mayor informa- 
ción véase la entrevista a Magdalena Casillas en Morán 1989: 22). El papel 


uy 
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la lucha de los liberales, especificamente de los mas radicales, que 
convergian en rechazar la conciliación del gobierno con la Iglesia 
católica y en hacer valer los valores democráticos infringidos por 
las reelecciones durante el porfinmato. Hay que mencionar que 
durante el régimen porfinista (1873-1910) las relaciones entre la 


Iglesia católica y el Estado fueron de conciliación. Como respues- 


ta a los intentos de secularización, se desarrolló el catolicismo 
social, cuyos logros fueron la creación de sindicatos obreros y 
campesinos, asi como del Partido Católico Nacional en 1911 
(Meyer 1989:308). Aunque durante el porfiriato no hubo ataques 
anticlericales, como los que se dieron en tiempo de la Reforma y 
los que vendrían con el callismo, la tolerancia eclesial también 
favoreció a las minorías protestantes.* Esto hace que la lelesia 
católica reaccione y presione a Porfirio Diaz para que modifique 
la Constitución, con la finalidad de recuperar sus privilegios y ser 
la única cuya práctica se considerase legitima (Morán 1989:24). 
Durante estas décadas la Iglesia católica no se sintió amenazada 
por la presencia de los protestantes en México, pero no dejaba de 
preocuparle su relación histórica con el Estado liberal, sobre todo 
después del papel relevante que tuvieron en la Revolución mexi- 
cana:* “el problema prioritario no son las sectas, sino sus relacio- 
nes históricas con el Estado liberal” (Giménez et al. 1989:14). 


que tuvieron las iglesias protestantes en el ambito educativo e intelectual de 
México durante el porfiriato está ampliamente documentado en Bastian 1983: 
177-182. 

5. “En 1880 se celebro la Asamblea General de Misiones Evangélicas, en la que 
estaban representadas once denominaciones. En 1892 habia en México 469 
congregaciones, 689 agentes de los cuales 512 eran mexicanos, 16 250 
““comulgantes” y 49 512 adherentes probables” (Meyer 1989: 124). 

6. Para algunos representantes de la Iglesia católica la Revolución no era una 
lucha contra los sectores dominantes de la sociedad, sino que era un ataque 
directo contra el clero. En el movimiento revolucionario impulsado por 
Fracisco L Madero (quien se decía era espiritista) tuvieron una participación 
relevante las bases protestantes, razón por la cual muchos de estos pastores 
ocuparon puestos estratégicos en el aparato militar y administrativo durante 
el gobierno de Carranza (1914-1920) (Bastian 1990a: 150). Otra vez la Iglesia 
católica veía la mano negra de los masones y su liga con los protestantes: “Es 
fácil comprender que una Constitución como la mexicana de 1917 tenía 
forzosamente que contener toda la mentalidad anticlerical que animaba el 
espiritu de los revolucionarios que la elaboraron (...), si la validez y legitimi- 
dad de una constitución dependen de la representatividad de la Asamblea (...) 
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ANTICLERICALISMO CATÓLICO: GOBIERNO, MASONES, 
PROTESTANTES Y GRINGOS ¿ENEMIGOS DE LA NACION? 


Los gobiemos postrevolucionarios (1917-1934) establecieron una 
fuerte alianza con los protestantes como estrategia de sus relacio- 
nes políticas y económicas con los vecinos del norte. Se reconoce 
a los gobiernos de Obregón y Calles como anticlericales, lo cierto 
es que tuvieron serios enfrentamientos con la Iglesia católica al 
querer poner en marcha los principios de la Constitución de 1917: 
sobre todo lo concemiente a la falta de reconocimiento jurídico 
de las iglesias y la exclusión de los sacerdotes a ciertos derechos 
ciudadanos. Calles acuso a la Iglesia católica de intolerante, de 
mantener al pueblo en la ignorancia, de fomentar el fanatismo, de 
ambicionar la riqueza y el poder, de promover mitines y revueltas, 
de ir en contra de los ideales revolucionarios. 

La Iglesia católica, por su parte, acusaba al gobierno de ser 
protestante,” de ir en contra de las tradiciones nacionales, de 
querer acabar con la Iglesia y “descatolizar” el país, de ir en 
contra del “sagrado derecho de propiedad privada”. Calles intentó 
reglamentar el régimen de la propiedad y limitar las expresiones 
públicas de los católicos: se prohibieron las expresiones religiosas 
públicas y visibles, el uso de sotana en las calles, se pidió el 
registro de los curas en gobernación, un informe mensual de 
actividades del clero y un inventario de sus bienes. En 1926, en 
respuesta a las disposiciones gubernamentales, los obispos anun- 


y siendo México un país predominantemente católico, no hubo ni un solo 
católico practicante en la asamblea, pero si multitud de franco-masones 
socialistas y hasta algunos protestantes” (Portillo 1982, citado en Morán op. 
cit. 26). 

7. “Al gobierno se le tilda de protestante, a los pastores se les agrede por 
considerárseles parte del plan del Estado para acabar con la Iglesia y lograr 
la “descatolización”. Los propios evangélicos narran la discriminación de 
que habían sido objeto, se convierte en una persecución acentuada por parte 
de los católicos” (Morán 1990: 30). 
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ciaron el cierre de los templos catolicos y meses más tarde se 
desató la lucha cristera que culminaria con los Arreglos de 1929.* 
Este enfrentamiento armado trajo consigo una doble persecusión: 
por un lado, se agudizaron las represalias y agresiones del Estado 
contra el clero; por el otro, los católicos no vacilaron en atacar 
abiertamente a los protestantes. 

Los intentos del Estado mexicano de constituir una iglesia 
nacional —de manera extra oficial — se dieron en dos ocasiones: 
durante el régimen juarista, en los años 1861 y 1867, conocido 
como el cisma católico mexicano (Bastian 1989:33, 37-38), y la 
famosa Iglesia Católica Mexicana encabezada por el patriarca 
Pérez e impulsada por el presidente Calles en 1925. Ambas 
iniciativas fracasaron, aunque hay quienes piensan en la actuali- 
dad que La Luz del Mundo es la continuación del proyecto callista 
(Moran 1990:105). También el secretario del Departamento de la 
Fe Frente al Proselitismo Sectario de la Iglesia católica, Flaviano 
Amatulli, sostiene que esta Iglesia está patrocinada por la Maso- 
nería del Rito Occidental Mexicano (Amatulli 1989:24). Este 
argumento nos remite de nuevo al hecho de que las iglesias 
protestantes estuvieron históricamente vinculadas a las fuerzas 
masónicas y liberales.'” La Iglesia católica vio en las iglesias 


8. Para mayor información sobre la Cristiada véase Meyer 1973 y Meyer 1989: 
231-224, 

9. En respuesta al movimiento cismático del Patriarca Pérez, se creó en 1925 la 
Liga de la Defensa de la Libertad Religiosa. Esta liga agrupó a fieles católicos 
pertenecientes a las siguientes asociaciones: el Partido Católico Nacional, los 
Caballeros de Colón, la Cogregación Mariana, La Federación Arquidiocesana 
del Trabajo, la Confederación Nacional Católica del Trabajo, etcétera. Su 
acción desembocó un año después en el apoyo al movimiento cristero (Cfr. 
Portillo 1982: 30 citado en Morán 1990: 31). 

10. La forma en que se representaban los católicos, todavía en la actualidad, al 
movimiento protestante no es gratuita, pues como lo demuestra Bastian, a 
principios de siglo, 60 % de los protestantes eran masones, 10 % habían tenido 
lazos con el espiritismo y otro 10 % practicaba la medicina tradicional, en su 
mayoría todos ellos estaban vinculados a la obra educativa, mayoritariamente 
en zonas rurales del país (véase Bastian 1990a: 138 y 1989: apéndices). Sin 
embargo, continuando con el mismo autor, los contenidos de las escuelas 
protestantes eran nacionalistas, aunque orientados hacia la tradición liberal- 
radical (Bastian 1990a: 151) 
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protestantes una amenaza de intereses conspiradores que busca- 
ban debilitarla y expropiarle el ámbito público de su acción, sobre 
todo en el terreno de la educación. 


PROTESTANTES PARA LA MODERNIDAD 


Aunque el gobierno de Cárdenas alertó a la Iglesia católica con 
discursos anticlericales, su política disminuyó su persecusión. Se 
sostenía que antes que cambiar las conciencias había que trans- 
formar las condiciones materiales. Sin embargo, el conflicto que 
se vivía se agudizó con la modificación del Articulo Tercero 
referente a la educación socialista. La Iglesia católica emprendió 
una nueva lucha: “salvar a México del comunismo” 

Con el afán de modernizar la producción agricola e impulsar 
su exportación, sobre todo en el periodo de Cárdenas, se apoyó el 
establecimiento de grupos protestantes en las áreas rurales. Por 
un lado, se consideraba el fuerte monopolio de la Iglesia católica 
como fuente de “fanatismo religioso”, que mantenía a la pobla- 
ción en la ignorancia y cuyas repercusiones se hacían sentir en el 
rezago económico y cultural del país (Blancarte 1991:188);” por 
otro, a los empresarios norteaméricanos les daba confianza inver- 
tir en las zonas donde se ubicaban las congregaciones protestan- 
tes, cuyos misioneros servían de enlace y les preparaban el terreno 
a las empresas (Stoll: 1982, citado en Fortuny 1992b:13). 

El presidente Cárdenas (1934-1940) buscaba modemizar la 
producción agrícola para dar pie a un programa de exportación de 
los recursos naturales. En 1936 se autorizó el ingreso a México 
del Instituto Lingúístico de Verano, cuyo programa de evangell- 
zación contemplaba la alfabetización de los grupos indígenas. 
Esta medida era una estrategia para reducir costos en los progra- 
mas de alfabetización en las zonas rurales; establecer un clima de 
confianza con los inversionistas norteamericanos (quienes habían 
visto con desdén las medidas socializantes propuestas por Cárde- 
nas), y por último, serviria para romper el monopolio católico y 


11. Comolo expreso Cárdenas: “la Iglesia católica es una rémora para el progreso 
del país” (González y González: 1981: 312 citado en Blancarte 1991: 189). 
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restarle influencia social y politica en el país. Sin embargo —ex- 
cluyendo los problemas ocasionados con el programa de educa- 
ción socialista—, fue durante este régimen que la Iglesia y el 
Estado pudieron pactar una reconciliación (Blancarte 1990: 100), 
como lo explica el historiador Luis Gonzalez: 

Lázaro resucita de pronto ante el público con unas espectaculares 

declaraciones procatólicas. Quizá porque no quería tener al clero 

hostil en un momento dificil, quizá por ausencia en él de “un 
sentido antirreligioso activo o virulento”, quizá para calmar la 

rebelión cristera número dos que iba en alza, quizá porque llegó a 

creer que la principal característica del callismo era la persecución 

religiosa y él no debía parecerse en nada al rival, estrenó el año de 

1936 con manifestaciones de respeto a los creyentes en la gloria, 

el infierno, Dios, el diablo y los santos (González y González 

1980:20-21). 

Esta reconciliación tiene su máxima expresión en el llamado 
que la Iglesia católica hizo a sus fieles para apoyar y contribuir 
económicamente a la deuda que el país habia contraido con la 
nacionalización petrolera (1938). Este momento es clave para 
establecer un pacto entre la Iglesia y el Estado, el llamado modus 
vivendi, a partir del cual, sin modificar la Constitución, el Estado 
sería tolerante con las manifestaciones públicas religiosas y la 
Iglesia no participaria —abiertamente— en los asuntos del Esta- 
do, incluso estableceria un pacto de “complicidad equivoca”, 
cuyo símbolo de la reconciliación entre el Estado y la Iglesia 
católica “fue la declaración pública de la fe católica que hizo el 
presidente electo Manuel Avila Camacho en noviembre de 1940” 
(Loaeza 1985:47). 

Otra coyuntura importante que permitio que la Iglesia cato- 
lica recobrara su hegemonía fue la amenaza que representaba para 
Estados Unidos la transición de la nacion al socialismo. Si bien 
los norteamericanos impulsaron a los grupos protestantes, la ame- 
naza comunista sólo podía ser frenada por los católicos.'? La 


12. “(Al poderoso vecino del norte) si bien le hubiere agradado ver a la Iglesia 
católica totalmente arruinada en México, en cambio no le simpatizaba mucho 
la idea de que la ruina de la religión se pagara con la socialización del pueblo 
mexicano. Por esto, en previsión de mayores problemas, los Estados Unidos 
prefirieron tolerar una Iglesia católica al sur de sus fronteras obteniendo en 
cambio la garantía de que esa Iglesia sería un baluarte contra el cual se estre- 
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expresión máxima de esta relación fue el lema “cristianismo si, 
comunismo no” (Muro 1991:86). 


EL DISCURSO DE LA IGLESIA CATÓLICA 
A PROPÓSITO DE LOS PROTESTANTES 


Las iglesias protestantes de tipo histórico fueron perdiendo pre- 
sencia en el escenario nacional, ya que el proyecto liberal no tuvo 
la capacidad de resolver los problemas socioeconómicos que 
atravesaba el pais en su afán de modernización. La Iglesia católi- 
ca, por su parte, opto por eristianizar el orden democrático, lo que 
le permitió mantener su hegemonía religiosa a lo largo de la 
historia de México, * y pactar, aunque de manera implícita, con 
las corrientes liberales del pais, la oferta de una unidad garantiza- 
da que mantiene en equilibrio las fuerzas del Estado y la Iglesia. 

En la actualidad se mantiene vigente la relación histórica 
entre protestantes y liberales, al menos en el mundo de las repre- 
sentaciones expresadas en el discurso del Episcopado mexicano 
no se ha dejado de ver con recelo a los grupos protestantes, a 
quienes se les sigue adjudicando “factores conspirativos y sub- 
versivos ligados a intereses internacionales y nacionales, enfoca- 
dos a romper la unidad garantizada por el Estado Liberal” 
(Bastian 1990b:52). 

El discurso de la Iglesia católica frente a las denominadas 
“sectas” sigue haciendo constancia de su relación histórica con 
el Estado liberal, aunque es este mismo su interlocutor. Se argu- 


llaria la ofensiva ideológica socialista que, al terminar la Segunda Guera 
Mundial, en 1945, sehabía apoderado ya de la mitad de Europa” (Pozas 1984: 
312 citado en Morán 1990: 43). 

13. Durante la primera mitad del siglo xx se impulsó en México un catolicismo 
social a través de la revitalización de la Acción Católica Mexicana (ACM), 
cuyas funciones fueron combatir las tendencias secularizantes y anticlericales 
que el gobierno mexicano venia impulsando, otorgar a las parroquias la 
capacidad de ejercer una influencia política indirecta sobre la sociedad (a fin 
de evitar enfrentamientos directos con el gobierno), y por último contemplaba 
un proyecto socioeconómico de convergencia entre patrones y obreros, esto 
repercutió en la creación de sindicatos católicos (De la Peña y De la Torre 
1992: 125, Zermeño y Aguilar 1988: 26, Berryman 1987: 16). 
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menta constantemente que: 1) son producto y cómplices de una 
conspiración masónica; 2) son agentes de penetración ideológica 
con miras a desnacionalizar el país; 3) son complices del imperia- 
lismo norteaméricano y anglosajón cuyos rasgos son ser anticató- 
licos y liberales; 4) al atentar contra la unidad religiosa, lo hacen 
también contra la unidad cultural de la nación. Al mismo tiempo 
que acusan al Estado liberal de solapar y facilitar la labor de estos 
grupos, lo previenen y lo alertan del peligro que representan para 
la soberanía e independencia del pais. En síntesis, como dice Jean 
Meyer, para la Iglesia católica: “El mal absoluto esta encamado 
por la hidra de tres cabezas: Reforma (protestante y anglosajona), 
Revolución (francesa, mexicana, bolchevique) y Liberalismo 
(masonería, positivismo)” (Meyer 1989:216). 


La diversificación del campo religioso 


A partir de los años cuarenta los grupos religiosos no católicos se 
diversificaron, surgieron nuevas denominaciones cristianas, tanto 
traídas del exterior, como sincréticas. Lo que más llama la aten- 
ción es la expansión de los grupos pentecostales desde los años 
cincuenta en las fronteras del pais (norte y sur), en las zonas 
suburbanas, y en los lugares rurales más alejados de los centros 
urbanos.'* Este fenómeno de “atomización” y expansión acelera- 
da abre un nuevo frente de preocupación para la Iglesia católica: 
la pérdida de feligresia. 

El pentecostalismo tuvo sus repercusiones en el campo reli- 
gioso mexicano, pues estos nuevos grupos religiosos entraron en 
escena para disputarse el mercado de los bienes simbólicos de 


14. Los datos sobre crecimiento en la frontera norte de México han sido amplia- 
mente estudiados por Rodolfo Casillas (1989: 193-194), sobre la zona sureste 
de México un grupo de investigadores, coordinados por Gilberto Giménez, 
se dieron a la tarea de realizar un trabajo profundo sobre la presencia de 
grupos cristianos no católicos (véase los ocho tomos de Religión y sociedad 
en el sureste de México, publicados por el cIesas; existen varias publicacio- 
nes sobre la presencia de estos grupos en la Sierra de Puebla (Garma 1987). 
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salvación, hasta entonces monopolizados por la Iglesia católica.'” 
Se puede decir que la presencia de estos grupos no ha tenido un 
fuerte impacto en los porcentajes globales del país, pues la mem- 
bresía católica siguió siendo mayoritaria (en la actualidad cuenta 
con el 85 % del mercado de salvación), pero estos grupos sí han 
tenido impacto a nivel local y regional, sobre todo en los sectores 
marginales de la población. 

Bastian sostiene que las repercusiones del pentecostalismo 
tuvieron una doble consecuencia: “por un lado, una sectarización 
intensa que obliga aun a las iglesias históricas a entrar en el juego 
de la competencia para seguir creciendo; y por otro lado, eso ha 
obligado a la Iglesia católica a tomar en cuenta la presencia 
creciente de grupos protestantes entre los sectores populares, y el 
Estado ha visto clara la posibilidad de instrumentalizar a dichos 
sectores” (Bastian 1990a: 216). 

A diferencia de las comunidades protestantes históricas, que 
representaron una élite intelectual con un proyecto nacional revo- 
lucionario, las iglesias pentecostales retoman las expresión de la 
cultura popular. Se les llama sincréticas porque incorporan y 
renuevan las tradiciones rurales en el pentecostalismo: surgen a 
través de la tradición oral; en algunos casos se incorpora la magia 
(cuyos representantes han sido los chamanes y los curanderos) a 
las prácticas de glossolalia para producir efectos curativos y de 
sanación; son expresiones altamente emotivas —no racionales— 
y su acción se fundamenta en el carisma de sus líderes. Promueven 
la participación pastoral de todos su miembros en las labores 
misioneras. Más que procurar el consenso social, se avocan a la 
experiencia personal que ofrece la ruptura con el analfabetismo y 
los vicios. Por estas razones es difícil pensar que su acción 
conlleve un proyecto de sociedad civil, más bien se les identifica 
por su apatía politica y por su falta de presencia en los asuntos 
públicos: “como toda religión subaltema, estos protestantismos 
son una fuerza de comprensión fragmentada de la realidad social. 
Su función social se formaliza en prácticas sociales de conformis- 


15. En 1980, las iglesias pentecostales representaban 70 % de los cuatro millones 
de fieles pertenecientes a las iglesias protestantes en México, equivalentes al 
6 % de la población nacional (Barret 1982, citado Fortuny 1992b: 3). 
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mo pasivo ante la sociedad dominante...” (Bastian 1990a: 236). 
Son también llamadas sectarias por ser disidentes del catolicismo 
y porque se constituyen en pequeñas comunidades que ofrecen 
bienestar para sus afiliados, sin buscar vincularse a otras organi- 
zaciones religiosas o civiles. 

Bastian explica que las raíces rurales y populares del pente- 
costalismo han desarrollado un modelo corporativista que provie- 
ne de los controles caciquiles rurales heredados por el modelo de 
organización de la hacienda. Esta forma de organización permite 
que las iglesias se constituyan en clientelas politicas —potencial- 
mente y a veces en la práctica— que negocian favores frente al 
Estado-partido a cambio de apoyo electoral (Bastian 1990a: 271; 
1990b: 73). 


DIVERSIFICACIÓN DEL CAMPO AL INTERIOR 
DE LA IGLESIA CATÓLICA 


Esta diversificación también se dio al interior de la Iglesia católi- 
ca; ya no se puede hablar de una Iglesia monolítica, al menos se 
pueden diferenciar dos corrientes radicalmente opuestas: las ex- 
presiones conservadoras, con dos vertientes: una que no se limita 
a la practica piadosa y sacramental, sino que influye en las formas 
de vivir lo social desde una inspiración cristiana, la otra denomi- 
nada profética está más orientada a hacer de lo religioso una 
experiencia individual; y las expresiones liberacionistas, de corte 
crítico, que denuncian y alientan a la transformación del orden 
social (Ramos 1992: 55-70). Entre estas corrientes se encuentran 
multiplicidad de agrupaciones y formas de concebir la doctrina 
católica. Podemos hablar de una gama de catolicismos que van 
desde la reacción lefevrista, pasando por el Opus Dei, las congre- 
gaciones piadosas agrupadas en la Acción Católica, los Cursillos 
de Cristiandad, los grupos de Renovación Cristiana, hasta los 
movimientos inspirados en la Teología de la Liberación como 
fueron las Comunidades Eclesiales de Base y el Movimiento de 
Cristianos Comprometidos con las Luchas Populares. 

En 1955 se realizó la primera reunión plenaria del CELAM 
(Consejo Episcopal Latinoamericano), en la que los obispos re- 
presentantes del continente coincidieron en tres preocupaciones 
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fundamentales: la difusión del protestantismo, el comunismo y el 
secularismo (Berryman 1987:16). Este encuentro trajo consigo un 
cuestionamiento de la presencia de la Iglesia en la problemática 
social latinoamericana, y llevó a muchos obispos a optar por el 
compromiso con los sectores más necesitados de la sociedad. Los 
acuerdos tomados en el Concilio Vaticano 5 (1962-1965), y sus 
expresiones latinoamericanas en las reuniones del CELAM (Mede- 
llín y Puebla), impulsaron la creación de las Comunidades Ecle- 
siales de Base que, alentadas por una Teologia de la Liberación, 
buscaban constituir grupos formados de laicos, cuyo método “ver, 
juzgar y actuar” era un catalizador de la conciencia social, que a 
través de la fe promovía el compromiso, no sólo en lo social, sino 
también en lo político. La Iglesia latinoamericana propuso una 
transformación del campo religioso al interior del catolicismo: 
hacer de ésta una iglesia del pueblo. Sin embargo, “la Iglesia 
popular” de la Teología de la Liberación no está especialmente 
preparada para comprender el protestantismo sectario” (Lalive 
d'Epinay 1972:4, citado en Meyer 1989: 328). 


LA PENTECOSTALIZACIÓN DEL CAMPO RELIGIOSO 


El pentecostalismo, o “el protestantismo pentecostalizado””, ha 
logrado tener una influencia profunda en las masas populares 
(tanto en la intensidad de la adhesión de sus fieles como en la 
forma en que están organizados en pequeñas comunidades) que el 
movimiento católico popular no ha podido contrarrestar. Por otra 
parte, algunos dirigentes nacionales y las iglesias protestantes 
identificaron al catolicismo popular como una alianza entre mar- 
xistas y católicos para oponerse a los protestantes; a su vez los 
catolicos siguieron identificando a las iglesias protestantes como 
aliadas del “imperialismo” (Meyer 1989:327). Veamos como un 
vocero de la Iglesia católica expresó las repercusiones de esta 
representación: 
Contemporáneamente al despertar de las sectas, con el Concilio, 
hubo una opción a favor de los pobres. Esto nos está causando 
problemas de parte de Estados Undios, de parte de los poderosos 
que ven muy mal esta posición, pues la Iglesia católica ha creado 
en Centroamérica y Sudamérica un despertar que ha llevado en 
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forma indirecta a la guerrilla, en el sentido que muchos se han 
concientizado y han dicho que la única solución son las armas. si 
El Concilio Vaticano II fue también un llamado al diálogo 
ecuménico, los protestantes dejarían de ser “las sectas” y se 
buscaría establecer el diálogo y el respeto con “los hermanos 
separados”: 
La Iglesia católica no rechaza nada de lo que haya de verdadero y 
santo en las religiones no cristianas... los católicos deben recono- 
cer, preservar y hacer reconocer los valores espirituales, morales y 
socio-culturales que se encuentran en ellas (Meyer 1989: 12). 


Sin embargo —al parecer de algunos obispos—, se cayo en 
un equívoco, pues según la interpretación actual de la CEM el 
llamado a establecer el dialogo ecuménico se limitaba a los pro- 
testantismos históricos y no a las nuevas “sectas”. Por este moti- 
vo, durante muchos años los catolicos no instrumentaron una 
estrategia para combatir el crecimiento de los grupos no cato- 
licos.'” 

Fue hasta 1983, durante la visita del Papa Juan Pablo II a 
Haiti, que el prelado hizo un llamado a los obispos para que 
reaccionaran frente al crecimiento de “las sectas” y revisaran 
cuales son las nuevas necesidades sociales de los pueblos latinoa- 
mericanos. En 1984 se realizó una investigación profunda a nivel 
nacional sobre la presencia de los nuevos grupos religiosos y los 
desafíos para la pastoral católica. El informe, que lleva por título 
Informe de la Santa Sede: Sectas o nuevos movimientos religiosos. 
Desfíos pastorales, presenta los siguientes resultados: 

1) Detras de las sectas existen intereses económicos y politi- 
cos, que se sirven de lo humano para propósitos y fines inhuma- 
nos; 2) sus sectores de influencia son los más marginados o 
alejados del influjo de la Iglesia; 3) se estructuran en pequeñas 
comunidades, lo cual permite: atención personal, posibilidades de 


16. Tomado de la entrevista con Flaviano Amatulli, director del Departamento 
de la Fe ante el Proselitismo Sectario, 3 de septiembre de 1988 citado en 
Giménez et al. 1989: 96. 

17. Sobre este tema, véase la entrevista realizada por Marianella Miano al padre 
Flaviano Amatulli Valente, director del Departamento de la Fe ante el Prose- 
litismo Sectario, realizada el 9 de septiembre de 1988 (Giménez el al. 1989: 
95-111). 
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salir del anonimato social y religioso, oportunidades en el minis- 
terio y satisfacción de las necesidades sociales, económicas y 
espirituales; 4) retoman la cultura tradicional en sus formas de 
oración y predicación; 5) impulsan el conocimiento de las Sagra- 
das Escrituras y fomentan la experiencia personal en las labores 
proselitistas; 6) proporcionan un contexto social “seguro” funda- 
do en la fraternidad religiosa y social de sus miembros.'* 

Para finalizar, el informe propone impulsar una pastoral 
integral que refuncionalice el sistema parroquial comunitario; 
impulse la evangelización, catequesis y educación permanente en 
la fe, y que se brinde atención especial a la dimensión experimen- 
tal de la conversión en Cristo y su testimonio; una adecuación de 
las formas de culto y Ministerio a las diversas culturas, y promo- 
ver las funciones ministeriales de los laicos. 

Este diagnóstico le planteaba a la Iglesia catolica el desafío 
de contrarrestar el crecimiento de los nuevos grupos religiosos, 
para lo cual sería necesario impulsar una reestructuración de la 
Iglesia católica en México. Con esta finalidad, en noviembre de 
1986 se reunieron los obispos mexicanos en la Asamblea Episcopal, 
en Guadalajara, donde se tomó el acuerdo de promover tres pro- 
yectos paralelos: 

a) El Departamento de la Fe ante el Proselitismo Sectario: 
busca refomar la Iglesia hacia su interior para atender de 
manera personalizada a la población católica (lo que las 
sectas sí están haciendo); brindar una respuesta a las 
inquietudes intelectuales de la feligresía para que puedan 
defender la fe (discusión sobre principios teologicos y 
conocimiento profundo de las sectas); construir una co- 
munidad de fe que ofrezca seguridad social a los creyen- 
tes, y un programa de defensa de la fe. 

b) El proyecto de Evangelización 2000: creación de escuelas 
para la formación de líderes y evangelizadores laicos; se 
busca hacer una asociación de profesionistas cristianos 
(se privilegia como actores clave de la evangelización a 
médicos, maestros y comunicadores); integrar a los gru- 


18. Tomado del Informe de la Santa Sede: “Sectas o nuevos movimientos reli- 
giosos. Desafíos pastorales”, 1986, citado en Giménez et al. 1989: 34-35, 
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pos parroquiales en una unidad de evangelización; con- 
templa un proyecto para jóvenes (campamentos, eventos 
musicales y acciones misioneras).'” 

c) Lumen 2000: promoción y comunicación de la fe católica 
a través de los medios masivos. 


Hoy en día se habla de un fenómeno de “pentecostalización 
de la Iglesia católica”. El impacto social que las nuevas religiones 
han tenido en el campo religioso mexicano, tuvo también eco en 
la reestructuración del campo al interior de la Iglesia católica: en 
los últimos años se ha impulsado el Movimiento de Renovación 
Cansmática en el Espíritu Santo para fortalecerse frente a los 
nuevos movimientos no católicos, cuyas formas y métodos son 
muy similares a los de los grupos pentecostales.*” Este fenómeno 
trajo consigo un “sectarismo” al interior de la Iglesia católica, el 
cual es también una de las preocupaciones y retos actuales del 
Departamento de la Fe Frente al Proselitismo Sectario (cfr. Ama- 
tulli 1987:53), puestrae como consecuencia una división delíneas 
y movimientos pastorales que confunden a los creyentes. Amatulli 
señala que: 


19. Comunicado personal con Juan Becerra y Baltasar Vallejo, miembros activos 
de Evangelización 2000 en Guadalajara (5 de noviembre de 1992). 

20. El Movimiento de Renovación Carismática surge en los Estados Unidos en 
1966 como estrategia para enfrentar el crecimiento de los grupos pentecos- 
tales. Llega por primera vez a México en 1971, y se forma una comunidad 
en San José del Altillo en el Distrito Federal. Su desarrollo inicial se dio entre 
la clase media alta y alta. A finales de los años ochenta se impulsa este 
movimiento por todo el país. Este movimiento retoma muchas formas carac- 
terísticas del movimiento pentecostal, como son: fomentar un éxtasis mistico 
en la recepción de dones que provienen del Espíritu Santo; hablar en lenguas, 
sanación y profecías o revelaciones, promover un liderazgo carismático, 
introducir el éxtasis en las formas de orar y en los rituales altamente emotivos; 
propiciar los procesos de conversión que exigen la transformación de patro- 
nes de conducta y formas de interpretar al mundo; levar un mensaje de 
salvación eterna, las estrategias de evangelización simentadas en el testimo- 
nio personal de renovación y en el fundamentalismo bíblico, las formas de 
participación de los laicos en las obras pastorales, la atención personalizada 
y la ausencia de cuestionamiento social, etcétera. Para mayor información 
sobre el Movimiento de Renovación Cristiana puede consultarse a Díaz de la 
Serna 1985, Garma 1988 y Pizano 1991. 
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Por un lado se nota una explosión de espiritualismo, con cantos, 
alabanzas y carismas al por mayor, y por el otro una verdadera 
manía de realismo, con análisis interminables y atormentadores. Y 
lo trágico de la situación es que cada grupo se considera como el 
único depositario de la verdad y la autenticidad evangélica, con- 
siderando al otro como contrario a los valores del Reino (Amatulli 
1987: 53). 

Aunque actualmente se puede hablar de similitudes entre los 
“nuevos grupos” protestantes y los nuevos grupos” católicos, el 
discurso descalificador sigue vigente. En ocasiones se argumen- 
tan algunas diferencias teológicas para descalificar al adversario 
(de los protestantes frente a los catolicos y viceversa); sin embar- 
go, el punto más polémico sigue siendo, hoy por hoy, la legitimi- 
dad de las iglesias en el campo nacional. 


EL DISCURSO CATÓLICO A PROPÓSITO 
DE LOS VALORES NACIONALES 


La estrategia argumentativa más importante del discurso del Ep1s- 
copado mexicano ha sido fundamentar que lo mexicano es esen- 
cialmente católico: “El catolicismo en México no sólo es un hecho 
religioso, sino también un hecho cultural que ha marcado profun- 
damente la historia e identidad nacional” (Giménez ef al. 1989: 
15), por tanto, los nuevos grupos cristianos no sólo atentan contra 
la unidad religiosa, sino también contra la unidad nacional. Áun- 
que la Iglesia en muchas ocasiones ha diferido de los símbolos 
nacionales difundidos por el Estado y ha producido sus propias 
versiones y sus propios héroes, por ejemplo Iturbide como héroe 
de la Independencia, o Hernán Cortés como iniciador de la evan- 
gelización cristiana en México, estos héroes no han logrado el 
consenso de la mayoría de los mexicanos. Sin embargo, el simbolo 
más importante del catolicismo en el terreno nacional ha sido la 
Virgen de Guadalupe, cuya imagen aparece unida a los simbolos 
de la Independencia (recordemos que el dia del “grito de Dolo- 
res”, Hidalgo portaba la imagen de la guadalupana y que hoy en 
día en las fiestas patrias los escudos de banderas nacionales en 
ocasiones están representados por la imagen de la guadalupana), 
por tanto, la jerarquía católica argumenta que las iglesias evangé- 
licas, por no venerar a la Virgen María, están contrariando uno de 


116 Discurso y campo religioso 


los simbolos más importantes de nuestra nacionalidad. Asimismo, 
los rituales católicos son el centro de la vida tradicional de nues- 
tros pueblos: los nombres de los pueblos y colonias populares 
muchas veces se refieren a santos o virgenes, las fiestas patro- 
nales ocupan el primer lugar de la vida lúdica nacional, ni siquiera 
las fiestas patrias han podido suplir estas festividades. Por otro 
lado, se sostiene que si el pais es mayoritariamente católico, 
dividir las creencias es dividir las culturas. Es decir, que debilitar 
las creencias católicas es ir en contra de las costumbres, simbolos 
y valores históricos que definen la identidad de nuestro pueblo. 
Como lo expresó el Papa Juan Pablo Il en su segunda visita 
pastoral a México: “La Iglesia necesita de la cultura, así como la 
cultura necesita de la Iglesia” (citado en Barranco 1990:139). 

Los argumentos mas utilizados para descalificar a los movi- 
mientos religiosos en el terreno de los valores nacionales son los 
siguientes: 1) las sectas protestantes atentan contra la soberania y 
la cultura nacional; 2) se cuestiona la nacionalidad de los pastores 
y ministros de culto; 3) destruyen las tradiciones culturales de los 
grupos étnicos del pais; 4) se señala que las sectas reciben apoyos 
y financiamiento del extranjero. 

Por último, es importante entender cómo se representa la 
Iglesia católica a sí misma y frente a las “sectas”, tanto desde el 
punto de vista doctrinal como con relación a la historia nacional. 
Los argumentos más relevantes de este discurso son: 1) La Iglesia 
católica es la única y verdadera Iglesia de Cristo; 2) es la única 
portadora de las promesas y fuera de ella no hay salvación, 3) 
argumentan su legitimidad en su larga duración (que data desde 
la primitiva comunidad de Jerusalén hasta el momento actual); 4) 
son los, únicos cuya doctrina es reflejo de la enseñanaza de 
Cnsto. 


21. Los tópicos que presento están en el informe del secretariado para la unidad 
de los cristianos. Dicho documento fue el primero y por mucho tiempo el 
único documento oficial producido por la Santa Sede sobre el tema, por tanto 
se ha retomado como paradigma del Episcopado Mexicano. Informe de la 
Santa Sede, intitulado “Sectas o nuevos grupos religiosos. Desafios pastora- 
les”, México, junio de 1986 (pp. 337-383), citado en Giménez et al. 1989: 
28-36. 
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COMENTARIOS FINALES 


El campo religioso en México es hegemónicamente católico. Sin 
embargo, las contradicciones y enfrentamientos entre el Estado y 
la Iglesia católica que se han presentado a lo largo de la historia 
de México han posibilitado el ingreso de otras corrientes y deno- 
minaciones religiosas en el escenario nacional. 

Es importante subrayar que la historia no sólo está conforma- 
da por hechos, sino también está atravesada por una lucha discur- 
siva en la que los distintos actores nacionales buscan recrear su 
propia versión de la historia y, en este intento, se enfrentan entre 
si para nombrarla, apropiarla y redefinirla. 

Aunque, como hemos podido apreciar, la Iglesia católica 
busca monopolizar los valores de la nacionalidad mexicana, a 
través de los cuales descalifica a sus contrincantes relig1osos, su 
discurso dista mucho de ser el único y de ser el discurso oficial 
mexicano. Esta situación de contradicción posibilita la emergen- 
cia de otros grupos religiosos que luchan por denominarse tam- 
bién como herederos de la cultura, los valores y la historia 
nacional difundida por el Estado mexicano con el fin de legitimar- 
se socialmente. 

Es en este campo en el que dos agentes calificados y autor1- 
zados socialmente, es decir, dos instituciones hegemónicas como 
son la Iglesia católica y el Estado, pugnan por la oficialidad, la 
legitimidad y el consenso social de sus versiones históricas. Si- 
tuación que abre la posibilidad de ingreso de otras denominacio- 
nes religiosas al espacio público. La separación del campo de 
acción de la Iglesia y el Estado no está completamente delimitada, 
pues ambos seguirán luchando por la unidad social, unidad garan- 
tizada y reactivada por la identidad social. Esta situación repercu- 
te en que los límites de su campo de acción sigan teniendo como 
caracteristica la porosidad. Esta intersección entre campos espe- 
cializados permite que nuevos actores religiosos vayan adquirien- 
do las competencias necesarias para entrar en juego con la 
posibilidad de incorporar el discurso de la historia nacional difun- 
dido por el Estado para reapropiarlo y desde ahi construir su 
propio sentido de identidad nacional. 
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Veamos a continuación cómo La Luz del Mundo ingresa a 
este campo de lucha donde buscará reivindicarse en el terreno de 
los valores nacionales para descalificar a su gran adversario y 
autodenominarse como una iglesia genuinamente mexicana. 


A 


Fotografía: Cecilia Jarero 


Samuel Joaquín y su esposa Eva hacen fila para votar el 21 de agosto de 1994. 


Análisis argumentativo del 
discurso de La Luz del Mundo 


A través del discurso el sujeto construye 
el mundo y se construye a sí mismo. 


Greimas y Courtés 1979 


INTRODUCCIÓN AL ANÁLISIS DEL DISCURSO 


n este capitulo se analiza el discurso a través del cual la Iglesia 
de La Luz del Mundo va construyendo su identidad social. 
Pero para aproximamos al discurso, entendido en su sentido 
amplio como el sistema de producción simbólica de una organi- 
zación social, es necesario acceder al análisis de los textos produ- 
cidos por dicha organización. Los textos son la materialización 
del discurso, que definiremos como el espacio simbólico en donde 
las formas sociales de organización se unen con los sistemas de 
signos y cuyos efectos son reproducir o cambiar los significados 
y valores sustentados culturalmente (Hodge y Kress 1991: 6). 
La importancia de analizar un texto (seleccionado como 
corpus analítico, es decir, estratégicamente) reside en que nos 
permite hacer un corte sincrónico para congelar el proceso discur- 
sivo. Pero para que esto sea posible hay que elegir un momento 
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coyuntural y polémico que dé cuenta no sólo del contenido del 
texto sino de sus condiciones y efectos interdiscursivos. De esta 
manera podemos observar en el texto las marcas del sistema 
discursivo, es decir, descifrar la semiosis social que no se encuen- 
tra ni dentro ni fuera del texto, sino en su relación simbólica con 
diversos elementos significantes que están interconectados (Ve- 
rón 1987). 

Esto significa que la construcción de la identidad social estara 
regulada por el sistema de referencia que contempla: 1) las normas 
y reglas vigentes en el campo religioso que delimitan las compe- 
tencias discursivas de las instituciones religiosas; 2) las categorias 
sociales dominantes que definen, valoran y justifican la pertinen- 
cia de las asociaciones religiosas, y 3) la relación histórica de los 
distintos actores involucrados y sus implicaciones en el sistema 
discursivo. 

Especialmente buscarétrazarla pertinencia del discurso tanto 
en las condiciones de producción impuestas por el sistema discur- 
sivo del campo religioso como en la manera en que un texto 
coyuntural irrumpe y transforma las reglas del juego del campo 
aludido. 


METODOLOGÍA DEL ANÁLISIS ARGUMENTATIVO 


Al revisar el material de publicaciones periodisticas autorizadas 
por la Iglesia (1964-1991), encontré un texto único en su género, 
pues por primera vez en 23 años La Luz del Mundo se enfrentaba 
a capa y espada con la Iglesia católica; además considero que este 
texto fue una presentación pública de cómo se define La Luz del 
Mundo para diferenciarse de los demás movimientos religiosos. 
El análisis de este texto incorpora dos perspectivas: como 
enunciación y como sistema de argumentación del enunciado. 
La enunciación es el acto de producción del discurso, la 
preocupación fundamental de la semiótica es estudiar la manera 
en que los sujetos de la enunciación (enunciador y enunciatario) 
se relacionan entre sí a través de una serie de contratos preesta- 
blecidos socialmente, que permiten la constitución de nuevos 
contratos entre los sujetos que intervienen en el proceso discursi- 
vo. El discurso es la instancia mediadora entre el enunciador y el 
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enunciatario, y através de él se establecen, refuerzan o renuevan 
formas de relacionarse basadas en marcos interpretativos comu- 
nes. La enunciación es el acto mediante el cual el sujeto enuncian- 
te se define con respecto a quien se dirige el mensaje. Este análisis 
es útil para reconocer la manera en que en el texto se representa: 
quién habla, a quién se dirige, el lugar desde donde habla y cuándo 
habla. Sin embargo, hay que aclarar que el sujeto de la enuncia- 
ción no necesariamente habla de sí mismo, sino que habla de un 
sujeto colectivo que media la relación entre enunciador y enun- 
ciatario. Para identificar al enunciador habrá que atender a dos 
procesos: el desembrague y el embrague. El desembrague es la 
operación que el enunciador utiliza para proyectar un universo 
ficticio, es decir, una actorización y un marco espacio-temporal 
imaginario, esta estrategia sirve para proyectar una distancia entre 
el sujeto de la enunciación y su enunciado, se representa como 
una negación de un yo-aqui-ahora, Es decir, el desembrague es la 
estrategia a través de la cual el enunciador se sale del texto. Hay 
otros que hablan por él, en otro espacio y tiempo. El embrague es 
el proceso inverso a través del cual el enunciador se presenta en 
el texto en un yo-aqui-ahora (Floch 1989: 63). Estos dos procesos 
son ala vez estrategias de argumentación, pues si bien el discurso 
se desarrolla en un plano polémico, el embrague y el desembrague 
siempre aparecen acompañados de valores positivos o negativos 
que modalizan a los sujetos con el acompañamiento de valores 
positivos o negativos, los cuales se instrumentan para intimidar a 
su oponente con la asignación de valores negativos (Cfr. Greimas 
1985: 38-42). 

Elegi el análisis argumentativo propuesto por Gilberto Gimé- 
nez (1981) porque considero que la argumentación nos permite 
atender el discurso como un acto polémico. La argumentación es 
una estrategia discursiva que se genera para producir reconoci- 
miento y validez de una verdad controvertida. Por tanto, la argu- 
mentación requiere siempre de un adversario, es decir, es el 
discurso en el cual confluyen un “proponente” y un “oponente” 
(Habermas 1987:47). La argumentación busca tematizar un as- 
pecto problemático de la realidad social, en tanto que su finalidad 
es doble: invalidar lo colectivamente válido, o bien revalidarlo. 
En este sentido el discurso argumentativo es a la vez espacio e 
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instrumento privilegiado de la producción ideológica. Para que 
una argumentación sea válida necesita ser reconocida como co- 
lectivamente valida, no sólo se requiere de la coherencia interna 
de los postulados que se proponen, sino también de evidencias que 
pongan en duda los postulados de verdad del oponente y sobre 
todo de la posibilidad de aceptación y plausividad colectiva. En 
este sentido, para que el discurso de La Luz del Mundo pueda ser 
convincente teniendo como adversario al discurso emanado por 
una autoridad social, como es en este caso el de la Iglesia católica 
en México, necesita recurrir a otro discurso socialmente autoriza- 
do: el del Estado mexicano. 

El analisis argumentativo permite una lectura del discurso a 
dos niveles: el sintagmatico y el paradigmático. El sintagmático 
se refiere a la forma en que la realidad queda esquematizada en 
una estructura de relaciones lógicas que le dan coherencia a la 
argumentación propuesta. El primer paso es reconocer los objetos 
discursivos y los argumentos que los modalizan (inventario de 
argumentos), después se establece el tipo de relaciones (Iincompa- 
tibilidad, consecuencia, implicación, oposición, complementa- 
ción, equivalencia, diferencia, unión y jerarquia) que ordenan y 
jerarquizan la estructura de los tópicos o temas expuestos en el 
discurso. Esto permite detectar los “argumentos pivotes”, es 
decir, los argumentos centrales que organizan y estructuran el 
discurso, para asi diagramar las relaciones lógicas que los ar- 
ticulan. 

El segundo nivel de análisis, el paradigmatico, se refiere al 
estudio del conjunto de estrategias que el enunciador va utilizando 
para dar solidez y veracidad a su argumentación. Es en este ni vel 
donde el estudio de la enunciación ocupa una atención privilegia- 
da, ya que permite apreciar el proceso mediante el cual los postu- 
lados propuestos en un discurso dan la apariencia de “realidad” 
a través de la utilización estratégica de los recursos lingúrsticos, 
que activan un juego de desplazamientos temporales, espaciales 
y de los sujetos involucrados en el discurso para otorgarle autor1- 
dad y reconocimiento a “lo dicho”. 
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EL CONTEXTO DISCURSIVO MÁS PRÓXIMO 


Antes de entrar al análisis textual, es importante ubicar el contexto 
discursivo más próximo en el cual un texto surge como estrategia 
argumentativa. Hasta hace pocos años fue cuando la lglesia cató- 
lica se comenzó a interesar en conocer las caracteristicas de cada 
grupo religioso. Durante muchos años se ha referido a todas las 
minorías religiosas con los apelativos de “sectas”, “hermanos 
separados”” y más recientemente como “nuevos movimientos 
religiosos”. Todas las denominaciones parecian caber en el mis- 
mo costal, como si no hubiera diferencias entre unos grupos y 
otros. Estos términos son en esencia una descalificación de los 
otros grupos religiosos. En 1983 la Iglesia católica publicó dos 
textos referentes al problema de los movimientos protestantes. 

El primero, La Iglesia católica y las sectas protestantes, del 
padre Flaviano Amatulli Valente, es un llamado a los “hermanos 
separados” para regresar al camino de la unidad en Cristo: la 
Iglesia católica. En este texto se presentan las caracteristicas de 
la Iglesia protestante y sus derivaciones, así como los fundamen- 
tos de la Iglesia católica que se contrastan con “las carencias” 
teológicas y doctrinales de los protestantes. Al final del libro se 
hace un llamado a los Hermanos en Cristo: 

Ama tu cultura, tu patria, tu tierra...No te dejes desorientar por un 

sinfín de sectas que están invadiendo el mundo. Lo que pretenden 

es crear divisiones para que la voz de la lglesia católica tenga 

menos fuerza. Conoce tu Iglesia, la realidad histórica, social y 

política de tu país, los ideales que defiende la Iglesia católica, que 

son: dignidad, respeto para todos, defensa de los pobres. Precisa- 
mente por defender estos ideales, la Iglesia católica es objeto de 
continuos ataques de parte de las sectas protestantes que pretenden 
destruirla, apoyadas por el capitalismo opresor. Tú defiende los 
valores de tu cultura, tu dignidad, tu religión. Mantente unido a tus 
hermanos. No te separes de la Iglesia católica, la única fundada por 

Cristo y portadora de un mensaje liberador: NO TE DEJES ENGAÑAR. 

(Amatulli 1983: 252). 

El segundo libro es Conocer para dialogar, cuyo autor es el 
padre Bricio Torres, S.J., en él se presentan también las caracte- 
rísticas principales de las agrupaciones no católicas, entre las 
cuales por primera vez se menciona a La Luz del Mundo (Torres 
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1983:105). El libro comienza planteando el objetivo de conocer a 
las diferentes denominaciones religiosas para establecer el diálo- 
go con los “hermanos separados”, aunque el supuesto diálogo 
anunciado parece contradecirse desde el primer párrafo del texto 
y la definición que se hace de los hermanos separados, dice: 

Las primeras dificultades que nuestros hermanos separados presen- 

tan a nuestros fieles católicos, están en contra de la doctrina y 

práctica de la Iglesia católica y van sembrando con ellas, la duda, 

la perplejidad y finalmente acaban por destruirles la verdadera fe 

(Torres 1983:5). 

Es dificil imaginar un dialogo cuando de entrada se está 
descalificando abiertamente al otro, digamos que más bien el 
intento ecuménico es un llamado a rectificar el camino de la fe. 
Los destinatarios del discurso son los evangelizadores y catequis- 
tas católicos, “el pueblo fiel, generoso y abnegado y no instruido” 
y “nuestros hermanos separados” (Torres 1983: 5). En general el 
calificativo que aparece a lo largo del texto para catalogar a “Los 
hermanos separados” es que son enemigos de la Iglesia católica. 

Para describir a La Luz del Mundo se utilizan los siguientes 
calificativos: agresiva, misteriosa, fanática, acomodaticios politi- 
cos, conquistadores, enemigos, agresores y desprestigiadores de 
la Iglesia católica, no cuentan con sacramentos y, por último, 
representan intereses extranjeros (de Estados Unidos). 

Por tanto, el discurso de La Luz del Mundo que aqui se 
analizará hay que ubicarlo en este contexto inmediato, cuando la 
Iglesia católica emprende, a finales de 1986, un programa de 
contra-ataque frente alos grupos no católicos (véase supra, p. 97), 
y en la conquista de La Luz del Mundo por los valores religiosos 
detentados por el monopolio de la Iglesia católica. Pero consi- 
deremos que los discursos no sólo se explican en referencia a los 
intercambios discursivos, sino que condicionan y son condiciona- 
dos por la dinámica del tejido social. A fin de contextualizar la 
polémica intertextual entre ambas instituciones religiosas es per- 
tinente plantear que, de acuerdo a la percepción de los aaronitas, 
desde 1983 la Iglesia de La Luz del Mundo habia sufrido constan- 
tes ataques orquestados por católicos (religiosos, sacerdotes y 
laicos). Según el testimonio de Israel Pineda, a partir del estudio 
realizado en 1983 por la Iglesia católica a propósito de los grupos 
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protestantes, se acentuaron las agresiones organizadas por los 
católicos en su contra. Ejemplo de estos actos fue una peregrina- 
ción católica organizada exprofeso para introducir la imagen de 
una virgen al interior del templo El Bethel, en el momento y lugar 
en que los fieles aaronitas estaban reunidos para celebrar su 
servicio religioso, lo cual causó fuertes enfrentamientos. Como 
este hecho hay otros varios que expresan un ataque sistemático 
contra los “hermanos separados”, entre los cuales sobresale la 
tendencia a bloquear las obras de construcción de templos de La 
Luz del Mundo, a hacer pintas de ¡viva Cristo Rey! en los muros 
de los templos, amedrentar a los fieles y seguidores de Aarón y 
desvirtuar sus creencias y rituales (entrevista con Israel Pineda, 
25 de marzo de 1994). 


TÓPICOS DOMINANTES DEL DISCURSO 
DE LA LUZ DEL MUNDO 


Se revisaron los textos producidos por La Luz del Mundo publi- 
cados en la prensa nacional y tapatia desde 1964 hasta el momento 
actual. De los 38 textos publicados, 22 se realizaron con motivo 
del aniversario de la muerte de Aarón (diez de ellos presentan 
información sobre el homenaje luctuoso y los otros doce contie- 
nen reconocimientos a la obra y a la persona de Aarón Joaquin 
Gonzalez), los otros diez se refieren a la Convención Anual de la 
Iglesia de La Luz del Mundo: La Santa Cena, que se conmemora 
año con año el 14 de agosto, fecha del onomástico de su fundador. 

Las estrategias argumentativas que prevalecen en el conjunto 
de los discursos analizados son: 1) El argumento pragmático, en 
el cual se le da relevancia al número de fieles, el número de 
delegaciones nacionales e internacionales, el tamaño del templo; 
la proyección mundial del movimiento, la relevancia del evento 
anual: La Santa Cena; el número de asistentes. 2) Los argumentos 
que enaltecen a Aarón y Samuel (los dos líderes de esta Iglesia), 
en los cuales distinguimos: a) los valores que emergen del plano 
humanistico (sencillez, pobreza, humildad, sabiduría, dedicación 
y entrega a las causas de Dios, amor y fe en Cristo, liberador del 
dogma y el pecado, purificación de espíritus); b) la relevancia de 
la obra en el plano cívico (mejores ciudadanos, presencia y home- 
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naje de autoridades políticas, labor evangelizadora en beneficio 
de la comunidad, la de transformadores, luchadores y liberadores 
sociales, portadores de los ideales liberales y revolucionarios), y 
por último c) la proyección mundial del movimiento (proyecto de 
paz e integración universal: unión de razas, nacionalidades, idio- 
mas, estratos sociales). Solo se encontraron dos insinuaciones en 
contra de la Iglesia católica. 


EL CONTRADISCURSO: LA LUZ DEL MUNDO 
POLEMIZA CON LA IGLESIA CATÓLICA 


En 1987 surge un documento que irrumpe el proceso discursivo 
que se venía generando, pues es la primera vez que La Luz del 
Mundo —de manera pública y oficial — emite un discurso polé- 
mico con relación ala Iglesia católica, por este motivo se analizará 
el texto Buenos cristianos para el mundo, pero también buenos 
ciudadanos para nuestra patria: Aarón Joaquín. Producido por 
el Ministerio de Relaciones Públicas de La Luz del Mundo y la 
Comisión Pro-Defensa de la Fe.' 


ESTRATEGIA DE LA ARGUMENTACIÓN 
(NIVEL PARADIGMÁTICO) 


El discurso de La Luz del Mundo se realiza como estrategia de 
contra-argumentación. Es una réplica al discurso que la Iglesia 
católica ha emitido a proposito de la penetración y el crecimiento 
de las “sectas” cristianas. Cabe recordar los argumentos más 
usados para la descalificación de los grupos cristianos no católi- 
cos: son sectas, son enemigas del catolicismo y son antinacio- 
nales. 

Al inicio del texto se produce un señalamiento explicito de 
sus adversarios, acompañado de juicios de valor negativos que 
buscan descalificarlos de entrada: “los sedicentes católicos”, “la 
miopía y daltonismo de los profesionales de la desinformación al 


1. El texto apareció en los periódicos Excélsior y El Diario, 22. de septiembre 
de 1987 (véase anexo 1). 
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servicio del clero” y “cierto partido político que a través de la 
historia de México han vivido en eterno maridaje” (refinéndose 
al PAN). Este conjunto de actores está comprendido en el actor 
colectivo Iglesia católica. Sin embargo, no se refiere ala feligresía 
católica en general, ni siquiera a todos los curas. A lo largo del 
texto se va definiendo al adversario como aquellos que comparten 
y defienden los privilegios del poder económico y politico con la 
jerarquía de la Iglesia católica (Opus Dei, el Papa, Prigione, el 
alto clero, los profesionistas que comparten su ideología, el PAN 
y algunos creyentes que se dicen católicos “sedicentes””); asimis- 
mo se excluyen del actor colectivo Iglesia católica a aquellos que 
siendo católicos lucharon por la soberania y libertad de la Patria, 
aquellos “sinceros sacerdotes” que trabajan por los desposeidos, 
y los creyentes abiertos al diálogo. 

Al final del texto se hace un señalamiento del enunciatano, 
el discurso está dirigido a: la opinión pública y los señores gober- 
nantes. Sin embargo, no se mencionan estos actores y pareciera 
que el discurso se dirige a un enfrentamiento cara a cara con la 
jerarquía de la Iglesia católica. 

El contradiscurso de La Luz del Mundo esta encaminado a 
debatir los argumentos que la Iglesia catolica ha implementado 
para definir y desacreditar a las “sectas”. El primer parrafo 
retoma las palabras que Juan Pablo 11, en su gira por Estados 
Unidos, utilizó para denunciar el crecimiento de los movimientos 
enstianos. Este discurso señalaba que “Nadie está obligado a 
imponer creencias religiosas a otros”? pero se refería al actor 
colectivo que incluye atodas las iglesias protestantes no católicas, 
no en especifico a La Luz del Mundo. Podemos observar que la 
estrategia argumentativa de La Luz del Mundo esta encaminada a 
quedar fuera del actor colectivo “sectas” y no tanto a contradecir 
lo que se ha dicho sobre La Luz del Mundo. En este sentido la 
Iglesia de La Luz del Mundo primero se representa a sí misma 
como parte de este actor colectivo, y lo que buscará a lo largo del 
texto es presentar sus propias caracteristicas para diferenciarse de 
dicho actor colectivo. Sobre los grupos religiosos no católicos, la 
Iglesia católica ha argumentado que: 1) no son iglesias sino sectas; 


2. Cfr. Juan Pablo 1, San Francisco California, 18 de septiembre de 1987 
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2) imponen creencias religiosas a otros; 3) traen como consecuen- 
cia la penetración extranjera; 4) socavan el nacionalismo y el 
espiritu civico de sus adeptos, y 5) destruyen las raices del pueblo. 
Dos son los tópicos que marcarán el rumbo de la contra-ar- 
gumentación: ni somos secta ni somos extranjeros. La réplica se 
desarrolla a lo largo del texto tomando en primera instancia la 
forma de denuncia: 
Ante las agresiones orales unas veces, y físicas otras más, de la que 
son objeto los miembros de la Iglesia (no secta) La Luz del Mundo 
[...] Ante la manifiesta falta de argumentos con fundamentos verí- 
dicos, recurren a la mentira y a la calumnia para hacernos aparecer 
como una secta de penetración extranjera que socava al naciona- 
lismo y al espiritu cívico de sus adeptos y que además destruye las 
raices de nuestro pueblo. 


BOTELLITA DE JEREZ: TODO LO QUE TÚ ME DIGAS 
SERÁ ALREVÉS 


En el texto se utiliza de manera recurrente la estrategia discursiva 
en el manejo de los argumentos de retorsión. Consiste en “retomar 
las razones del adversario para relanzarlas contra él mismo”? 
produciendo así un discurso polémico y tensional, y descalifican- 
do de entrada los argumentos de su adversario: la Iglesia católica. 
El texto da inicio citando un fragmento del discurso del Papa Juan 
Pablo IL quien respecto a las sectas subrayó: “Nadie está llamado 
a imponer creencias religiosas a otros”.* El contradiscurso retoma 
esta frase para revertir los argumentos del contrario y apunta: 
“directriz que en forma alguna siguen quienes obligados están a 
hacerlo”, y la vuelve a retomar diciendo: 
Es claro también, hacen caso omiso de lo que les predica su Guía 
espiritual y como ejemplo insistimos en lo que también dijo en la 
Catedral de Santa María recientemente. Por el contrario, quieren 
tender un bloqueo psicológico en nuestra gente para someterla a la 
esclavitud psicoreligiosa: ¿NO QUE NADIE ESTA LLAMADO A IMPO- 
NER CREENCIAS RELIGIOSAS A OTROS? 


3. Perelman 1977: 73. Citado en Giménez 1982: 55. 


4. El discurso se realizó durante la visita del Papa Juan Pablo 11 a San Francisco 
California, 13 de septiembre de 1987. 
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A continuación se recurre al uso del argumento pragmático, 
que permite demostrar que La Luz del Mundo no puede ser tratada 
como “secta”, demuestra la validez de la Iglesia al presentar la 
magnitud y el significado de los éxitos obtenidos por La Luz del 
Mundo, su crecimiento y su origen mexicano: 

Por eso en la Iglesia de LA LUZ DEL MUNDO, cuya membresía se 

proyecta incontenible en 20 países del orbe, teniendo orgullosa y 

legítimamente sus bondadosas raices en Guadalajara, Jalisco... 

En este mismo enunciado manifiesta mantener el tono tensio- 
nal que se desarrollará a lo largo del texto en una réplica y 
denuncia constante en la que: “...a las cosas las llama por su 
nombre: al pan, pan; y ¡al vino, vino!” 

Y aunque el anuncio está hecho y pareciera que a las cosas 
se les llamará por su nombre, se rompe con las modalidades antes 
utilizadas para incorporar la combinación de dos estrategias argu- 
mentativas: la enunciación histórica y el uso de la metáfora. 
Ambos se utilizan para lograr el efecto de verosimilitud, la meta- 
fora encubre y marca la distancia del enunciador y su contrincante, 
y su efecto de veracidad se refuerza con la consecuente utili- 
zación de la modalidad histórica ““que expulsa al sujeto de enun- 
ciación y deja que los “hechos” hablen por si mismos” (Giménez 
1982: 45). 

En un primer momento se argumenta —bajo la modalidad 
metafórica— que la causa que amenaza la pérdida de la fe en la 
Iglesia católica no son las sectas, sino que: 


Los fantasmas que en este tiempo asustan al alto clero, no son otra 
cosa que las sombras de su negro pasado, proyectadas por la 
historia de nuestra independencia, iniciada por un preclaro hombre 
ala vez que sincero sacerdote, de los que aún reconocemos hay en 
las rancherías, y que montan a caballo o en burro, porque todavía 
no les llega el Grand Marquis o el New Yorker, que ni les llegará, 
porque quienes están fuera del nepotismo clerical y del favoritismo 
han tenido la mala suerte, o buena, de estar cerca de los desposel- 
dos, y no codo a codo con los magnates del Opus Dei. 


Este retorno al sujeto, el tiempo y el espacio se implementa 
para distinguir a su oponente. La enunciación histórica está em- 
papada de valores nacionales y populares que marcan una distan- 
cia entre la jerarquía de la Iglesia catolica y su oposición con 
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aquellos sacerdotes humildes que luchan porlos valores populares 
y nacionales, diferenciandolos de las cúpulas institucionales que 
a lo largo de la historia se han opuesto a los intereses populares 
del pueblo mexicano: 
... Quienes están fuera del nepotismo clerical y del favoritismo han 
tenido la mala suerte, o buena —según el color del cristal con que 
se mire— de estar cerca de los desposeidos, y no codo con codo 
con los magnates del Opus Del. 


La enunciación histórica se implementa como hecho que en 
si mismo es demostrativo de la acusación antes realizada: 


De esta clase fue don Miguel Hidalgo y Costilla, quien con una 
gran sensibilidad humanista y patriota se lanzó a la lucha por la 
independencia de los oprimidos y esclavizados por la dominación 
extranjera, cosa que desde luego no agradó a sus superiores vende- 
patrias, por lo que lo degradaron de sus órdenes sacerdotales y lo 
entregaron a los conservadores para ser fusilado, no sin antes 
haberlo excomulgado con “excomunión mayor”, rebanándole lue- 
go las yemas de los dedos y las palmas de las manos el “Santo 

Canónigo” del alto clero, Francisco Fernández Valentín. 

Se busca representar que la historia de México ha tenido y 
tiene como oponente principal al alto clero, a la vez que el sujeto 
La Luz del Mundo se va apropiando del sujeto pueblo mexicano 
y de los valores que históricamente ha perseguido nuestra nación, 
creando el efecto de que aun aquellos libertadores que pertenecie- 
ron al clero no pertenecen al sujeto colectivo Iglesia católica sino 
al pueblo mexicano. Con esto se logra una identificación de La 
Luz del Mundo con los héroes nacionales. Es importante atender 
la manera en que el enunciador va encadenando los relatos para 
apropiarse de la historia mexicana: 

Esa misma suerte corrió otro sacerdote, más mexicano que romano: 

don José Maria Morelos y Pavón, motivado por su gran naciona- 

lismo y nobles ideales, y por no atender las órdenes venidas de 

Roma, LO QUE SÍ ES UNA PENETRACIÓN EXTRANJERA que hemos 

sufrido a través de los siglos hasta el día de hoy y que con la sangre 

de ilustres victimas se han escrito innumerables páginas de nuestra 
gloriosa historia. 
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Este último parrafo sintetiza el discurso de contra-argumen- 
tación: 1) La utilización del recurso de retorsión para sostener que: 
la imposición de creencias ha sido ejecutada por la Iglesia católi- 
ca; 2) que la penetración extranjera ha sido realizada por la Iglesia 
católica; 3) la implicación causal: Iglesia católica como respon- 
sable de la esclavitud, la opresión y la dominación extranjera; 4) 
el recurso histórico como testimonio que convalida la acusación 
realizada; 5) el uso de la metafora para referirse a la Iglesia 
católica como enemigo constante de la historia mexicana; 6) la 
identificación de La Luz del Mundo con los valores nacionales; 
7) la transformación del sujeto de la enunciación, que al inicio 
hablaba en nombre de La Luz del Mundo y termina apropiandose 
del sujeto pueblo mexicano. 


MEXICANOS AL GRITO DE GUERRA... 


Lo mas destacable de estas estrategias discursi vas es que la Iglesia 
de La Luz del Mundo no sólo se autocalifica positivamente a 
través de la apropiación de los valores nacionales mexicanos, sino 
que de paso descalifica a su adversario, la Iglesia católica, con la 
utilización de argumentos históricos que presentan un continuo 
histórico, cuyos efectos hacen parecer que las contradicciones 
entre la Iglesia católica y el Estado nacional que se dieron en 
tiempos de la Conquista y la Independencia siguen siendo todavia 
vigentes. De esta manera se representa a la Iglesia católica como 
el enemigo histórico de la soberania nacional. Hemos visto cómo 
la contra-argumentación presentada no sólo busca la aceptación y 
reivindicación de La Luz del Mundo, sino que apunta a la desca- 
lificación de la Iglesia católica. El discurso se desenvuelve en un 
grado de alta tensión, en el cual no sólo se exponen razonamientos 
sino que se tiende a “diabolizar al adversario”.? El discurso 
implementado por La Luz del Mundo no es del todo novedoso, 


5. Gilberto Giménez explica que la diabolización del adversario es una estrategia 
que aparece en todo discurso ideológico-polémico, este autor denomina dicha 
estrategia como una especie de ““excomunión lingilística”” (Giménez 1982: 
63). 
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está influenciado por el discurso que el gobierno mexicano ha ' 


utilizado para referirse a la Iglesia católica en momentos de 


fricción; basta recordar los tópicos dominantes del discurso de : 
Calles, Obregón y Cárdenas para caracterizar a la Iglesia católica 


como un monopolio religioso cuyos efectos son: la intolerancia 
religiosa, el fanatismo, la ambición de riquezas y poder, la oposi- 
ción frente a los ideales revolucionarios y el rezago económico y 
cultural del país. Estos mismos tópicos constituyen el contenido 
de la contra-argumentacion realizada por La Luz del Mundo. 


EL RECURSO DEL ESPEJO: MANIFESTACIÓN DE IDENTIDADES 
Y ALTERIDADES, O QUÍTENSE QUE A'I LES VOY... 


La segunda parte del texto intitulada “He aquí nuestra identifica- 
ción” irrumpe la forma discursiva de la contra-argumentación 
para utilizar un nuevo recurso que podríamos llamar “espejo”: 
consiste en definirse en oposición al otro. Se utilizan dos tácticas 
intercaladas para definirse a sí mismos y a sus contrincantes: el 
nosotros inclusivo y el nosotros exclusivo. El nosotros inclusivo 
sirve para que el enunciador se presente como autorizado y repre- 
sentante de una com'midad, en este caso se incluye la comunidad 
de hermanos de La luz del Mundo + el pueblo mexicano; el 
nosotros exclusivo se presenta bajo la forma de ustedes, vosotros, 
y representa al otro, que en este caso es la Iglesia católica. El 
nosotros exclusivo sirve para diferenciarse del otro a la vez que 
se destaca la autoafirmación de grupo (véase cuadro 1). 
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CUADRO 1 
La nacionalidad marca la distinción: 
La Luz del Mundo y la Iglesia católica 


IGLESIA CATÓLICA IGLESIA LA LUZ DEL MUNDO 
ORIGEN: ORIGEN: 
- Sucursal de la trasnacional más - Nacida aquí, en nuestro querido 
grande del mundo. | México. 


- Saqueadores de la débil economia — |- Legítimo orgullo nacionalista. 
de las pobres naciones. - Grupo religioso mexicano. 

- Explotadores: reprobable y fraudu- 
lenta venta de indulgencias y sacra- 
mentos. 

- Saqueadores de tesoros nacionales 
para favorecer la insaciable demanda 
del Papa en Roma. 

- Monopolio religioso de Roma vía 
España que impuso la esclavitud y | 
la inquisición. | 

CARACTERÍSTICAS DEL LÍDER: ¡CARACTERÍSTICAS DEL LÍDER: 

- De ojos verdes. - Es un indio de tez morena. 

- De sangre azul. - Con nombre y apellido mexicanos. 

- Apellidos extanjeros como Wojtyla - Parecido físico e ideoloógico con 


o Prigione. Benito Juárez, el gran Reformador. 
- Encabeza el monopolio religioso de 

Roma vía España. 
RESPETO A AUTORIDADES E RESPETO A AUTORIDADES E 
INSTITUCIONES: INSTITUCIONES: 


- Bendicen armas de fuego. - Respeto a nuestras autoridades 

- Comisionan “religiosas”” (madre e instituciones. 
Conchita) para asesinar a presiden- |- Autoridades puestas y estableci- 
tes de nuestra República. das por Dios. 

- Promueven entre el fanatismo - Oramos semanalmente por nues- 
religioso movimientos antigobiernis- tros gobernantes. 
tas o cristeros. - Cumplimos lo biblicamente 
ordenado. 

- Fomentamos la paz. 


(continúa...) 
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IGLESIA CATÓLICA IGLESIA LA LUZ DEL MUNDO 
RESPETO A LOS SÍMBOLOS RESPETO A LOS SÍMBOLOS 

PATRIOS: PATRIOS: 


- Asociación con partido político 
antipatriótico. 

- Agravian y profanan nuestro lábaro 
patrio. 


POSICIÓN FRENTE A LA 

CULTURA MEXICANA: 

- Destrucción de monumentos. 

- Mano depredadora y voraz de 
nuestra cultura. 

- Saqueo de joyas y riquezas. 

- Superioridad racista. 

- Edificación de ““bodrios de 
arquitectura extranjera”? sobre 
Joyas artquitectónicas. 

POSICIÓN FRENTE A LAS 

CREENCIAS: 

- Intolerantes: queman con leña 

verde a quienes no creen como ellos 

- Asesinos: provocan matanzas 

colectivas contra los protestantes. 

RELACIÓN CON EL PÚBLICO: 

- Enardecen a las masas con arengas 

de carácter político. 


- Respetuosos de nuestro himno y 
simbolos patrios 
- En nuestro templo ondea la ban- 
dera tricolor. 
- No asociación con partido político 
o secta religiosa antipatriótica. 
- Profesamos amor y respeto a nues- 
tra patria. 
- Gran sentido de mexicanidad. 
- Somos buenos cristianos para el 
mundo. 
- Somos buenos ciudadanos para 
Nuestra patria 
POSICIÓN FRENTE A LA 
CULTURA MEXICANA: 
¡- Amantes honestos de la culura. 
- Respetuosos de las raíces 
de nuestros antepasados 
- Orgullosos de los monumentos 
' arquitectónicos y arqueológicos. 
- Orgullosos de la grandeza de nues- 
tra raza, 
POSICIÓN FRENTE A LAS 
CREENCIAS: 
| - Respetuosos de las diferentes 
| creencias. 
- Civilizados. 
¡- Amantes del diálogo y del inter- 
¡ cambio de ideas. 
RELACIÓN CON EL PÚBLICO: 
- El público sirve exclusivamente 
para exposición de cátedra reli- 


glosa. 
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EL NOSOTROS INCLUSIVO: PROCESO DE REVELADO 
EN POSITIVO 


Un elemento importante a resaltar es la manera en que el sujeto 
de la enunciación, representado por La Luz del Mundo, va toman- 
do forma de un nosotros inclusivo que se desenvuelve creciente- 
mente hasta incluir al sujeto colectivo que representa los valores 
de la mexicanidad. Esta construcción de un nosotros, representado 
por el uso de la primera persona del plural, abarca de manera 
indistinta la apropiación del sujeto Iglesia de La Luz del Mundo 
como la de pueblo mexicano. Sin embargo, habrá que hacer una 
distinción: la inclusión del pueblo mexicano aparece referido 
únicamente al uso de los pronombres posesivos (nuestros, nues- 
tras, nuestra, nuestro) relacionados con la apropiación de la me- 
xicanidad. El uso del pronombre personal “nosotros” se refiere 
siempre al conjunto de actores comprendidos en La Luz del 
Mundo, este pronombre se emplea también implicitamente al usar 
formas verbales en primera persona del plural (somos, hemos, 
buscamos, dedicamos...). Esto permite que quien está hablando 
pueda en ciertos momentos distanciarse y por lo tanto distinguirse 
del actor colectivo pueblo mexicano y en otras situaciones fusio- 
narse con éste. En la primera parte del texto, la voz de La Luz del 
Mundo aparece siempre en voz pasiva, denunciando lo que otros 
(los católicos) les han hecho “hemos sufrido”, “en contra nues- 
tra”..., solo se apropia el enunciador en dos ocasiones de la voz 
del sujeto para hacer uso de la enunciación “consideramos nece- 
sario rechazar públicamente los señalamientos preñados de mala 
fe en contra nuestra” y “afirmamos que los fantasmas que en este 
tiempo asustan al alto clero no son otra cosa que las sombras de 
su negro pasado...”; es notorio que la mayor parte de los postula- 
dos que se refieren a la descalificación de la Iglesia católica 
aparecen bajo la voz impersonal, excluyendo así la responsabili- 
dad del sujeto que realiza la acusación, el desembrague del enun- 
ciador permite que la historia hable por sí misma. 
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EL NOSOTROS EXCLUSIVO: PROCESO DE REVELADO 
EN NEGATIVO 


El recurso del nosotros exclusivo se utiliza también para definir a La 
Luz del Mundo en contraste con lo que no son, no harian, y de lo que 
no podrian ser acusados: las caracteristicas que a lo largo del texto 
nombran lo que es la Iglesia católica. El sujeto colectivo Iglesia 
catolica (ustedes) no vuelve a nombrarse de manera explicita a lo 
largo del texto, sino que se realiza de manera metafórica (“la sucursal 
de la transnacional más grande del mundo”, “cabeza establecida en 
Roma”, “monopolio religoso”...) acompañado por argumentos de- 
mostrativos e históricos, cuyo significado queda comprendido en los 
calificativos impresos en la contra-argumentación (véase supra, p. 
62). Aunque no siempre denuncia de manera explícita a la Iglesia 
católica, la acusación se realiza en un engranaje de referencias histo- 
ricas y metaforas cuyo significados son del conocimiento común: “el 
fundador de nuestra Iglesia no es de ojos verdes, ni de sangre azul, y 
por ende sus apellidos no son extranjeros como Prigione y Wojtyla”, 
“nostros no bendecimos armas con agua bendita, ni tampoco comi- 
sionamos religiosas para asesinar al presidente de nuestra República 
(Obregon)”, “jamás nos hemos asociado con partido político”, “ni 
hemos provocado matanzas colectivas como las consumadas en 
Paris”, etcétera. Lo cual permite identificar a ese “autor fantasma” 


con la Iglesia católica. 


CUADRO 2 
La Iglesia católica en el discurso de La Luz del Mundo 
CALIFICATIVO PREDICADO OBJETOS 

1) Transnacional. Inquisición y Economías de las 
esclavitud. naciones pobres 

2) Lideres extranjeros. Imposición de México. 
esclavitud e 
inquisición. 

3) Organización antigo- Asesinato, fanatismo Gobernantes mexi- 

biernista. religioso, guerras. canos. 


4) Movimiento anti- 
patriótico. 
5) Superioridad racial. 


Agraviar y profanar. Símbolos patrios. 


Destrucción, depre- Cultura mexicana. 

dación y saqueo. 

6) Intolerancia y fanatismo Asesinan y queman. Quienes no creen 
religioso. como ellos. 

7) Manipuladores políticos. Enardecen. Masas. 
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ESTRUCTURA DE LA ARGUMENTACIÓN 
(NIVEL SINTAGMÁTICO) 


Es un discurso que transcurre en definir a un “nosotros” (repre- 
sentado primero por los fieles de La Luz del Mundo, y que 
progresivamente se va apropiando del pueblo mexicano), en re- 
ferencia constante a los “otros” (Iglesia católica), es decir, con 
relación a lo que no somos. Lo que no somos se refiere al conjunto 
de calificativos que acompañan a lo largo del texto a la Iglesia 
católica (véase cuadro 2). 

Lo que resalta es que hasta aquí el discurso ya logró despojar 
a la Iglesia católica de sus argumentos, y de paso, por qué no, la 
Iglesia La Luz del Mundo logró quitarse los calificativos de secta 
imperialista, pero no sólo eso sino que además le arrebato a la 
lelesia catolica el estatus de Iglesia nacional y la convirtió en el 
enemigo principal de la soberanía de México. Esto queda ilustrado 
en los cuadros 2 y 3. 

En el texto se utiliza 18 veces el nosotros que hace referencia 
a la feligresia de La Luz del Mundo, y 23 veces se hace uso del 
nosotros mexicanos (nuestro propio pueblo, nacidos aquí en nues- 
tro querido México, nuestra independencia, nuestras autoridades, 
nuestras instituciones, nuestros gobernantes, nuestro himno, nues- 
tros simbolos patrios, nuestra gente, hemos sufrido, nuestra glo- 
riosa historia, nuestro pais, nuestro calendario cívico, nuestra 
bandera tricolor, nuestra cultura, nuestros antepasados, nuestra 
raza, nuestros ciudadanos). Por su parte, la Iglesia católica apare- 
ce tres veces como enemiga de La Luz del Mundo (agresiones 
orales y físicas, señalamientos preñados de mala fe en contra de 
nuestra y táctica maquiavélica para malquistarnos con nuestro 
propio pueblo y crear un clima de desconfianza en nuestros 
gobernantes); en contraste con 14 acusaciones que se le hacen a 
esta institución en contra de los valores mexicanos (quieren crear 
un bloqueo psicológico en nuestra gente para someterla a la 
esclavitud psicorreligiosa, su negro pasado, penetración extranje- 
ra, inquisición, nepotismo clerical, saqueadores, vendepatrias, 
esclavitud, monopolio religioso, superioridad racial, asesinos, 
agitadores, fanatismo religioso, antigobiemistas). Se menciona 
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también 14 veces que la Iglesia La Luz del Mundo es respetuosa 
de los valores nacionales y ciudadanos. 

La estructura del texto que aquí analizamos queda ilustrada 
en el esquema que se presenta en el cuadro 3, al final de este 
capítulo. La Luz del Mundo se diferencia de la Iglesia católica en 
cuanto a su pertenencia nacional. Ser un grupo religioso mexicano 
implica para La Luz del Mundo defender los valores de la nacio- 
nalidad mexicana; en cambio la Iglesia católica, por ser una 
“transnacional monopólica”, implica la dominación extranjera 
que se opone a la soberania nacional de México. La distinción 
entre la Iglesia católica y La Luz del Mundo esta mediada por la 
relación que guardan con respecto a la nacionalidad mexicana. Su 
oposición se explica no tanto en la lucha por un mercado de 
valores simbólicos de salvación, sino más bien por la definición 
de su relación con el pueblo mexicano, su cultura, su historia y 
sus valores nacionales. En este sentido, encontramos una diferen- 
cia que marca el rumbo de los dos discursos presentados. Por un 
lado, la Iglesia católica se presenta como detentadora de los 
valores nacionales en oposición al Estado y las iglesias protestan- 
tes; por el otro, La Luz del Mundo expone que ir en contra de los 
gobernantes es ir en contra del pueblo mexicano. La alianza 
implícita en el discurso entre gobernantes y La Luz del Mundo 
abre posibilidades a una nueva argumentación; para La Luz del 
Mundo la nacionalidad no está en el cúmulo de creencias y 
tradiciones que comparte el pueblo mexicano (como lo defiende 
la Iglesia católica), sino en el respeto a las autoridades e institu- 
ciones gubernamentales. Este postulado tiene una segunda conno- 
tación: el cumplimiento bíblico de “dad al César lo que es del 
César, y a Dios, lo que es de Dios”, cuya infracción no sólo 
descalifica a la institución católica en el plano nacional, sino 
también como buenos cristianos. 


CONSIDERACIONES PRELIMINARES 


Hemos podido constatar que este texto tiene como finalidad la 
contra-argumentación del discurso dominante de la Iglesia cato- 
lica a propósito del papel de las iglesias con respecto a los valores 
y la historia nacional. En primer lugar, es una presentación pública 
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de La Luz del Mundo, es la expresión de su propia identificación, 
a partir de la cual construye simbólicamente sus caracteristicas 
particulares que la diferencian del resto de las iglesias pentecos- 
tales. En segundo lugar, encontramos que La Luz del Mundo surge 
como una contracultura que se opone y polemiza con la Iglesia 
catolica, cuya finalidad es legitimarse en el escenario social, para 
lo cual necesita deslegitimar a su mayor adversario: la Iglesia 
católica, quien detenta el monopolio religioso y simbólico de las 
tradiciones culturales en México. En tercer lugar, es notable la 
lucha por la nominación, este texto, independientemente de su 
intención, construye una imagen de La Luz del Mundo como 
enemigo de la Iglesia católica. Lo interesante es que esta cons- 
trucción semiótica del enemigo presenta múltiples implicaciones: 
a) presenta a la Iglesia católica como enemigo histórico de la 
soberanía y autonomia nacional; b) La Luz del Mundo se presenta 
como un sujeto colectivo que incluye a un sujeto más amplio que 
es el pueblo mexicano; c) el discurso que actualiza La Luz del 
Mundo no es nuevo, sino que es un apropiación del discurso 
revolucionario que durante muchas décadas estuvo vigente en los 
gobemantes de nuestro país, lo cual lo inviste de autoridad y le 
permite construir las competencias necesarias para polemizar con 
la Iglesia católica. 

Habra que ir más alla del análisis del texto y volver al 
discurso que se desarrolla al interior del campo religioso para 
ubicar de nuevo la producción y circulación del contenido mani- 
fiesto en la lucha por la autorización de un discurso nacional 
legitimo. ¿Cual es el impacto de esta irrupción discursiva? 


DE REGRESO AL CAMPO RELIGIOSO 


En el discurso de la Iglesia católica no se le prestaba atención 
especial a La Luz del Mundo, se hablaba de ella como si fuera 
parte de las nuevas iglesias pentecostales, parecia inadvertida por 
su máximo oponente. Veremos a continuación cómo a partir de 
esta coyuntura discursiva, en que La Luz del Mundo toca la fibra 
sensible dela Iglesia catolica, se provoca que esta institución entre 
en el juego de la contra-argumentación iniciado por La Luz del 
Mundo. La construcción simbólica de la Iglesia catolica como 


140 Discurso y campo religioso 


enemigo le permitió a La Luz del Mundo situarse “al tú por tú” 
con quien mantenía un estatus de superioridad por sobre las demás 
iglesias. Esta construcción simbólica del “enemigo”, más la apro- 
piación simbólica del pueblo mexicano y de la versión histórica 
del Estado le permitió al discurso de La Luz del Mundo desarrollar 
las competencias simbólicas requeridas para autorizarse e ingre- 
sar ala lucha discursiva del campo religioso, es decir, las compe- 
tencias discursivas para construir y designar a su interlocutor. 


Primer acto: respuesta de la Iglesia católica 
o “¿por qué no dejan la religión para meterse 
de lleno a la política?” 


La respuesta de la Iglesia católica a la provocación iniciada por 
La Luz del Mundo no se hizo esperar. En 1989, Flaviano Amatulli, 
secretario del Departamento de la Fe contra el Proselitismo Sec- 
tario, dedica un libro completo a la Iglesia de La Luz del Mundo, 
cuyo título es: Religión, política y anticatolicismo: la extraña 
mezcla de la Iglesia La Luz del Mundo. Este texto, ademas de 
presentar la evolución histórica del movimiento y algunas carac- 
terísticas de la doctrina de la Iglesia, busca descalificar a La Luz 
del Mundo al definirla como: una iglesia nacionalista, oficial, 
fanática, masona y anticatólica, cuyas caracteristicas son: 1) sus 
colonias son una base segura para el partido del gobiemo, no sólo 
votan por el PRI, sino que afilian masivamente a sus seguidores; 2) 
utilizan el lenguaje y la ideología oficialista: “reflejan toda una 
actitud anticatólica de acuerdo con los orígenes del partido oficial 
y de la misma organización”; 3) es una iglesia sujeta a las autori- 
dades civiles “de acuerdo con los ideales de Benito Juárez y la 
masonería”; 4) está patrocinada por la Masonería del Rito Occi- 
dental Mexicano (al cual pertenece su líder Samuel); 5) es la con- 
tinuación de la iglesia que Calles fundó en 1925, “que al no 
lograrse, la organización La Luz del Mundo quiso tomar su lugar, 
aceptando completamente los lineamientos del gobierno”; 6) es la 
iglesia que el gobierno necesita para controlar a las masas y po- 
nerlas a su servicio; 7) carecen de sentido profético para denun- 
ciar las injusticias; 8) tienen fe ciega en Benito Juárez; 9) están 
atrapados en el pasado y al servicio del sistema. 
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Esta contra-argumentación culmina citando el texto Buenos 
cristianos para el mundo, pero también buenos ciudadanos para 
nuestra patria: Aarón Joaquín, y concluye diciendo: “Están ha- 
ciendo precisamente lo que tanto reprochan a la Iglesia católica 
de los siglos pasados, acusada de estar al servicio de los gober- 
nantes de aquel tiempo” (Amatulli 1989: 23-25). 

Llama la atención que en el folleto de Amatulli el sujeto 
enunciatario cambie continuamente. Primero, aparece dirigido a 
aquellos creyentes que tienen inquietudes por conocer a fondo este 
movimiento religioso y que, a su consideración, peligran de ser 
acechados por La Luz del Mundo: “Ojalá que este folleto sirva 
para poner en guardia a la gente de buena voluntad contra las 
insidias del sectarismo, que está perjudicando seriamente la causa 
de la unidad (Jn 17, 21)” (Amatulli 19809: 106). Segundo, es un 
llamado a los conversos aaronitas a que rectifiquen y regresen a 
la Iglesia católica: 

Mis queridos seguidores de Aarón, como ven, su iglesia anda 

volando, puesto que no tiene nada que ver con la única iglesia que 

fundó Cristo. Por lo tanto, si de veras quieren seguir a Cristo, dejen 
esta organización y regresen a la Iglesia católica, de la que se 
salieron por no conocerla suficientemente. Que el Señor les conce- 
da fortaleza para tomar un decisión tan trascendental para su vida, 
puesto que es cuestión de vida o muerte (Amatulli 1989: 42). 


Y por último es un encuentro cara a cara con los dirigentes de La 
Luz del Mundo: 


Señores dirigentes de la organización “La Luz del Mundo” quiten- 
se la máscara. Digan lo que son en realidad. Más que estar al 
“servicio de la Palabra” (Lucas 1,2) ustedes se sirven de la Palabra 
de Dios para fines políticos, económicos e ideológicos, tratando de 
someter a las masas populares a los caprichos de los opresores. 
Ahora sí... ““Zapatero a tus zapatos”. No confundan religión con 
política* (Amatulli 1989: 56). 


6. Recordemos que la frase de “zapatero a tus zapatos” es la sentencia final que 


hace La Luz del Mundo a la Iglesia católica en el citado discurso, el cual 
vuelve a ser utilizado por Amatulli para revertir los ataques iniciados por los 
aaronitas. 
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Se puede constatar que este folleto es un discurso que busca 
polemizar frontalmente con los líderes de la Iglesia y que el eje 
del discurso gira en torno a un discurso previo que emitió La Luz 
del Mundo y que pone sobre la mesa de juego los elementos que 
están en pugna entre una institución y la otra. Lo más sorprendente 
es la transformación de los tópicos dominantes del discurso im- 
plementados por la Iglesia católica para excluir al resto de insti- 
tuciones religiosas del campo religioso: si anteriormente se 
recurría a la nacionalidad para descalificar a las “sectas”, en este 
folleto se acepta la nacionalidad mexicana de La Luz del Mundo, 
pero con la variante de calificarla como “nacionalista” y “oficia- 
lista”, y lo que se busca alo largo del documento es definirla como 
una institución política que carece de fundamentos religiosos, así 
se expresa: 

Señores aaronitas, ustedes, más que un grupo religioso, son una 

bola de politiquillos, que se están sirviendo de la religión para 

engañar a los pobres e ignorantes y explotarlos con el diezmo, la 
limosna y la ofrenda. Mediante su actuación, lo que pretenden es 
precisamente esto: desprestigiar la religión y la misma causa del 

Evangelio. ¿Por qué no dejan la religión para meterse de lleno a la 

política? (Amatulli 1989:39). 

Esta nueva argumentación busca excluir a La Luz del Mundo 
del campo de las creencias religiosas, lo cual cambia de nuevo las 
reglas del juego sobre las cuales La Luz del Mundo deberá 
conquistar su legitimación. 


Segundo acto: La respuesta a Amatulli 
““a imagen y semejanza” 


En 1989 La Luz del Mundo publico un folleto cuya portada, 
tamaño, diseño y formato es una copia del folleto de Amatulli. 
Este folleto se llama Zglesia del Dios Vivo, Columna y Apoyo de 
la Verdad, La Luz del Mundo. Contestación a P. Flaviano Ama- 
tulli Valente. El autor es Antonio Adán Ramirez. Este folleto va 
contra-argumentando cada uno de los puntos expuestos por Áma- 
tulli, como por ejempo, dicen “nosotros no somos triunfalistas 
sino triunfadores”: 
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Sepa señor Amatulli que ya no somos un grupo incipiente perdido 
en el anonimato, con la ayuda de Dios hemos alcanzado una 
identidad propia, una personalidad ante nuestra instituciones y una 
presencia social como grupo y todo esto nos ha costado un alto 
precio: persecuciones, templos incendiados, heridos, encarcelados 
y aun muertos, pero ya no estamos dispuestos a cruzarnos de brazos 
y resignarnos a ser agredidos impunemente, pues como cristianos 
conocemos ampliamente nuestros derechos en la Ley de Cristo, y 
como ciudadanos, las civilizadas garantias que nuestra MAGNA 
CONSTITUCIÓN nos otorga, malamente llamada por el clero “el 
almodrote” (Ramírez 1989:5). 


En este folleto se acusa a la Iglesia católica de querer mono- 
polizar y apropiarse de los valores nacionales: 
El alto Clero, a últimas fechas, ha enarbolado hipócritamente la 
bandera de un “Gran Nacionalismo” autoidentificandose como los 
defensores de las raíces culturales del pueblo mexicano. Esta 
pildora del tamaño de un balón de futbol, tal vez se la traguen los 
que no conocen la Historia del pueblo mexicano, porque quienes 
la conocen, saben cuánto daño han causado, y siguen causando; 
desnacionalizando sentimientos de incautos, haciendo de ellos una 
pandilla de ““vende patrias”, usando como arma psicológica de 
convencimiento la falsa religión romana. 
Pero también se anticipa y justifica que es diferente a lo que 
La Luz del Mundo ha querido hacer: “Nosotros jamas dijimos QUE 
SOMOS LA IGLESIA VERDADERA PORQUE SE INICIÓ EN MÉXICO”. 
Por último, el folleto aclara las diferencias entre “cumpli- 
miento cívico” y “entreguismo al servicio del sistema”: 
Amatulli confunde los conceptos, creyendo que lo religioso y la 
política están reñidos, cuando en nuestro país cualquier ciudadano, 
del credo que sea, si no es ministro, puede ser militante de cualquier 
partido político. Nuestros miembros son obreros, campesinos, co- 
merciantes, y por ende participan en los sectores y partidos que los 
representan (p.13). 


Tercer acto: presentación pública de los principios 
universales de La Luz del Mundo 


El siguiente discurso público de La Luz del Mundo apareció el 14 
de agosto de 1990 (un año después que el citado libro de Amatull1) 
y consiste en una presentación pública de las bases doctrinales del 
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movimiento religioso: Declaración universal de la Iglesia del 
Dios Vivo. Columna y Apoyo de la Verdad. “La Luz del Mundo”? 
Los principios universales de La Luz del Mundo se presentan en 
tres niveles: en lo religioso, en lo moral y en lo civil. 

En lo religioso confirman sus creencias en la existencia de un 
Dios único, de Jesucristo como hijo de Dios, de María como 
Virgen Santa Madre de Jesucristo, de la Santa Biblia como regla 
de fe para la salvación, de la vocación de los siervos de Dios 
“enviados para manifestar su voluntad y salvación””. También se 
habla de los sacramentos principales de la Iglesia: el bautismo por 
inmersión en nombre de Jesucristo y el bautismo del Espíritu 
Santo para el perdón de los pecados y la salvación eterna. Consi- 
deran que Dios fundó una Iglesia para la salvación delos hombres 
y por último manifiestan su creencia en la segunda venida de 
Jesucristo. 

En lo moral se destaca la posición de la Iglesia frente a la 
libertad de conciencia, de diálogo abierto, de pensamiento y el 
derecho de elección de credo; se señala el fanatismo e intolerancia 
religiosa como limitantes del desarrollo de los países; en contra- 
parte se apoya el conocimiento que ayuda a erradicar la pobreza, 
la ignorancia, los vicios y la farmacodepen dencia; se hace distin- 
ción entre la ciencia como un don de Dios que favorece al progreso 
de la humanidad y las reglas antinaturales que atentan contra los 
principios éticos y morales; por último, se destaca la no discrimi- 
nación de los creyentes. 

En lo civil pronuncian su derecho (según lo marcan las 
garantias constitucionales) a integrarse en el contexto general de 
la sociedad; consideran que los gobiernos son establecidos para 
impartir justicia; destacan que oran por las autoridades porque es 
mandamiento de Dios respetar toda institución humana; que están 
obligados como ciudadanos al cumplimiento de las leyes de cada 
pais y a respetar las culturas nacionales y simbolos patrios, y 
proclaman el respeto a la vida como designio divino. Por último, 
la Iglesia de La Luz del Mundo se pronuncia en favor de la paz y 
la fraternidad mundial, la justicia y el respeto a la ley, los derechos 
humanos y las libertades fundamentales. 


7. Este desplegado se publicó el 14 de agosto de 1990 en El Occidental, p. 9, 
sección A. 
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Cuarto acto: máscara contra cabellera 


En un reportaje periodistico, publicado en el semanario Por Es- 
crito* se vuelve a suscitar la polémica entre estas dos iglesias. 
Este reportaje es sumamente interesante pues presenta los dos 
lados de la moneda: por un lado, se entrevista a un pastor de La 
Luz del Mundo, Joel Silva Orozco (autor de múltiples artículos 
sobre la historia de la Iglesia), por otro lado, interviene el sacer- 
dote católico Héctor Rábago, del Seminario Mayor de Guada- 
lajara. 

Los dos discursos que aqui se presentan tienen en común 
hablar sobre La Luz del Mundo. Llama la atención que en los dos 
discursos aparecen mezcladas las definiciones de si mismos y del 
otro. Asi bien, si La Luz del Mundo habla de su propia iglesia, lo 
hace distinguiéndose de los católicos, por el contrario, si el porta- 
voz de la Iglesia católica habla de La Luz del Mundo lo hace 
teniendo como base de conocimiento la investigación realizada 
por Amatulli Valente, y sostiene que la causa del creciemiento de 
los nuevos movimientos religiosos se debe (no alas caracteristicas 
propias de estos grupos) a las propias carencias de la Iglesia 
católica. 

Además de los argumentos ya citados en otros discursos 
aparecen nuevos elementos en disputa. Un elemento polémico que 
se presenta reiterativamente en los discursos ha sido el mismo 
denominativo “secta”. La Iglesia católica se ha referido constan- 
temente a las demas iglesias como “sectas” (a pesar del llamado 
ecuménico del Concilio Vaticano Il de llamarles nuevos grupos 
religiosos, este apelativo sigue vigente en los discursos de la 
Iglesia católica) y los demás lo han considerado como estigmati- 
zante y descalificador. Al respecto La Luz del Mundo dice no ser 
secta y que en todo caso es la Iglesia catolica la que deberia ser 
llamada como secta: 

Nosotros salimos de la religión católica como miembros, no como 

Iglesia. Más bien el catolicismo es una secta, porque secta significa 


8. Mayra Brown (1990) “El segundo culto más importante en Guadalajara. 
Apoyan gobierno y masones a la secta La Luz del Mundo” en Por Escrito, 
año 3, núm. 131, 26 de octubre de 1990, pp. 4-5. 
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la separación y ellos están separados de los principios cristianos. 

Los católico están muy alejados de la Iglesia que fundo Cristo, ya 

que son idólatras, tienen muchos dogmas inventados por ellos y 

por toda su jerarquía eclesiástica. (Joel Silva Orozco). 

El portavoz de la Iglesia católica, Hector Rábago, define a La 
Luz del Mundo —citando la investigación realizada por Amatu- 
lli— como una organización patrocinada por los masones, sujeta 
a los ordenamientos gubernamentales, que funciona a través de 
comunidades controladas y que recibe apoyo financiero del go- 
bierno. 

Otro elemento polémico que aparece en este texto es el rumor 
de que “en La Luz del Mundo se cometen actos de inmoralidad 
sexual”. Este rumor se ha difundido desde hace muchos años en 
la ciudad de Guadalajara para descalificar a La Luz del Mundo. 
Aunque no es novedoso, aparece por primera vez públicamente, 
pero no de manera oficial sino, como señala Rábago, como un 
rumor: “Se dice que si el jefe sueña con una mujer, no importa 
que ésta esté casada, se tiene que ir con él” (Héctor Rábago). 

Días después sale a la luz pública la respuesta de un miembro 
de La Luz del Mundo, Leopoldo Velázquez, en La Opinión? alo 
que consideran los ataques de la Iglesia católica: “Rumores y mala 
leche”. Este texto es el más álgido de todos. Es una respuesta 
frontal para desmentir las declaraciones de Héctor Rábago publi- 
cadas en el reportaje de Por Escrito. Para imaginar el tono en que 
se realiza este artículo basta señalar los apelativos con que se 
refiere al sacerdote Rabago: “diablo vestido de cura”, “a lo mejor 
es monja porque también se viste de mujer”, “el cretino que se 
viste de mujer y que desde luego no parece ser hombre”, “sacer- 
dote o ¿sacerdotiza?”, “el de las faldas tenebrosas”. 

El texto comienza denunciando que Juan Pablo II tiene sida, 
que los conventos son cuevas de lesbianas o nidos de espanta- 
cigúeñas, que los curas son homosexuales y degenerados, que se 
aprovechan sexualmente de las ingenuas pecadoras que asisten 
al confesionario, etcétera. Después se rectifica lo antes sentencia- 
do diciendo que son rumores, pero que son iguales que los que 


9. Leopoldo Velázquez, (1990) “Rumores y Mala Leche” La Opinión, semana 
5-11 de noviembre, año XXxVIL, núm. 2338, p. 5. 
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“viene esparciendo un cura que responde al nombre de Héctor 
Rábago, pero que a lo mejor es monja porque también viste como 
mujer”. 

Con referencia a “los rumores” publicados en el reportaje de 
Por Escrito señalan lo siguiente: 1) niegan estar patrocinados por 
la masonería y dicen que si coinciden con los masones en el 
reconocimiento que ambos sienten por Benito Juárez; 2) dicen no 
ser “la iglesia que el gobierno necesita”, sino que más bien 
Samuel ha educado al pueblo a través de las colonias Hermosa 
Provincia para respetar y colaborar con las autoridades; 3) descar- 
tan que el crecimiento de la feligresía se deba a que regalan 
terrenos, más bien se debe a que en La Luz del Mundo se predica 
con ejemplo; 4) Con relación a la acusación de que se cometen 
actos de inmoralidad sexual, dice: “considera (refinendose a 
Rábago) “comudos” a los miembros de nuestra comunidad y un 
degenerado a nuestro guía espiritual. La misma dirigencia de la 
lelesia católica ha esparcido estos “rumores” desde hace más de 
50 años. ¿No han podido detectar desde entonces un sólo caso en 
qué basar sus “rumores”? 

Aunque firmado a nombre personal, este texto es un ataque 
directo a un representante católico, pero se dirige en contra de la 
feligresia, pues además de desmentir, busca deslegitimar a los 
católicos: “la mayoría de los católicos no tienen una fe adulta, se 
quedaron con la de la primera comunión, porque de no ser así, 
seguramente se hubieran dado cuenta de que no todo lo que brilla 

>> 
es oro”. 


Quinto acto: La Luz del Mundo frente a los cambios 
de las relaciones Iglesia(s)-Estado 


La visita del papa Juan Pablo II! a México, en mayo de 1990, 
suscitó el desconcierto de las agrupaciones religiosos minorl- 
tarias, pues, por un lado, el Prelado oró por la unidad religiosa en 
México y en el mundo e hizo un llamado alos hermanos separados 
a volver a la Iglesia católica;*? por otro lado, los antecedentes 


10. Véase el discurso de Juan Pablo 11 en Tabasco “Llamamiento a los que han 
dejado su iglesia” en Juan Pablo 11, 1990, p. 123-131. 
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hacian de su visita un hecho muy significativo que marcaría el 
rumbo de las nuevas relaciones lIglesia-Estado; meses antes a su 
visita, el episcopado católico presionaba fuertemente para que se 
reformaran los artículos anticlericales de la Constitución (3, 5, 24, 
27 y 130 referidos a la legalización de las iglesias, al derecho al 
voto de ministros de culto o sacerdotes y a la educación laica), por 
los medios masivos se difundian encuentros entre funcionarios 
gubernamentales y miembros de la jerarquia que abrían expecta- 
tivas sobre las posibles negociaciones y el reestablecimiento de 
las relaciones diplomáticas con el Vaticano (Blancarte 1990: 
29-31). 

El 6 de mayo de 1990, día en que Juan Pablo Il arribó a 
México, la Asociación Cultural de Profesionistas en Provincia, 
A.C., publicó en el diario El Norte un desplegado titulado “Carta 
Abierta” (El Norte, 6 de mayo de 1991: 16-A), dirigida al presi- 
dente de la República, al secretario de Gobernación, al presidente 
de la Gran Comisión de la Camara de Senadores, al lider de la 
Cámara de Diputados y al pueblo mexicano. En este desplegado 
plantean que las pretensiones del clero al proponer los cambios 
sobre los artículos constitucionales son “recuperar privilegios 
indebidos pisoteando para ello la Ley Suprema de la República”: 

1) Educación monacal y dogmatica en lugar de patriótica; 2) 
educación con valores extranjeros en lugar de fomentar los valo- 
res nacionales; 3) sacrificar la libertad personal perjudicando los 
derechos humanos, y 4) participar en política en lugar de realizar 
una misión espiritual. 

Los ciudadanos de la Hermosa Provincia manifestaron: 
Total adhesión al cambio modernizador que vive nuestro país. Pero 
entendemos la modernización como un proceso evolutivo, de per- 
feccionamiento, de consolidación en los avances logrados; nunca 
como retroceso a etapas y conflictos ya superados. Sin traumas ni 
rencores, sencillamente con la tranquilidad que proporciona el 
saber que se defiende una causa justa, manifestamos nuestra abso- 
luta inconformidad con las exigencias de la jerarquía de la Iglesia 
católica-romana. 

Meses más tarde, en el informe presidencial del primero de 
noviembre de 1991 el presidente de la República, Carlos Salinas 
de Gortari, anunció que debía mantenerse firme la separación 
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entre la Iglesia y el Estado, pero que era necesario definir una 
nueva situación juridica de las iglesias para evitar la ““simula- 
cion”. Ante esta situación, la Iglesia de La Luz del Mundo tuvo 
la capacidad de reaccionar inmediatamente.'' A los pocos días de 
este suceso se publicó en la prensa nacional el sigiente desplega- 
do: “IGLESIA DE DIOS VIVO COLUMNA Y APOYO DE LA VERDAD. 
“LA LUZ DEL MUNDO” MANIFIESTA ” (El Universal 16 de noviem- 
bre de 1991: 27). En esta ocasión sí se firma como iglesia, 
aunque dice aceptar la solidaridad de la Asociación Cultural de 
Profesionistas en Provincia, A.C; pero se tiene la precaución de 
aclarar lo siguiente: 
Manteniendo firmes nuestros principios, y sin el proposito de 
inmiscuimos en politica, consideramos necesario puntualizar las 
inquietudes de nuestra membresía, con base en el derecho que a los 
mismos asiste, porque como cristianos debemos ser abnegados, 
pero como ciudadanos debemos ejercer el derecho a expresar. 


Este manifiesto es una respuesta al llamado del presidente 
Carlos Salinas de Gortan a analizar la actual relación entre el 
Estado y las iglesias, y propone que la nueva situación jurídica se 
defina bajo los siguienes lineamientos: 


11. La Luz del Mundo, en contraste con otras iglesias, reaccionó públicamente 


de manera inmediata y actuó como un interlocutor del Estado, en contraste 
—como lo señala Carlos Garma— “los protestantes no adoptaron de inme- 
diato una posición clara y unificada. Muchos dirigentes que deseaban man- 
tener relaciones estables con el Estado señalaron que se debía considerar 
como un logro importante que se hablara en plural de “iglesias”? y que esto 
era una muestra del reconocimiento a las agrupaciones evangélicas. Por otra 
parte, varios intelectuales protestantes señalaron que una nueva legislación 
podría fortalecer a la jerarquía católica como el interlocutor favorecido y 
resaltaron el apego protestante a la tradición liberal mexicana” (Garma 1992: 
8). 

12. Los mismos argumentos aparecen días despues en las declaraciones de los 
representantes de La Luz del Mundo durante el foro denominado “La moder- 
nidad en las relaciones Estado-Iglesia”, en donde manifiestan la necesidad 
de convocar a los distintos sectores que componen la sociedad a un debate 
nacional sobre la legislación religiosa. Demandan que se dé un trato iguali- 
tario a las iglesias, para lo cual sería necesario retirar el trato de calidad de 
diplomáticos que se da a los representantes de la Iglesia católica (Siglo 21 3 
de diciembre de 1992: 11). 


150 Discurso y campo religioso 


Primero: Institucionalizar la separación Estado-iglesias, me- 
diante el reconocimiento de la pluralidad religiosa y trato iguali- 
tario para todas las iglesias, evitando así la actitud despectiva de 
la Iglesia católica-romana al llamar indiscriminadamente a todo 
grupo religioso “secta extranjerizante”. 

Segundo: La consolidación de la educación laica, democrati- 
ca y nacionalista, que responda a los altos intereses del pueblo 
mexicano. 

Tercero: La personalidad jurídica de las iglesias requiere la 
fijación de las limitaciones necesarias, a fin de que el patrimonio 
de las mismas, no conduzca al enriquecimiento lesivo de nuestra 
economia nacional. 

La Iglesia de La Luz del Mundo no se vinculó al Foro 
Nacional de Iglesias Cristianas y Evangélicas, sino que decidió 
actuar por cuenta propia. Organizaron sus propios foros, por 
ejemplo, el 24 de noviembre de 1991 se realizó un foro a nivel 
nacional, al cual se invito a participar a representantes de otras 
iglesias para tratar el tema de los derechos de las iglesias evangé- 
licas, posteriormente presentaron sus propuestas para garantizar 
un trato igualitario para ellas al presidente de México y se mani- 
festaron públicamente a través de la prensa.” 

El día 10 de diciembre de 1991, Salinas de Gortari se reunió 
con los representantes de las distintas iglesias para informarles 
sobre las reformas. Un día después llegó a la Camara de Diputados 
una iniciativa de reforma de los citados artículos constitucionales 
que proponía otorgar personalidad jurídica a las iglesias; recono- 
cer el derecho al voto de los sacerdotes y ministros de culto sin 
que se les permitiera participar en política, ni ocupar cargos 
políticos, las asociaciones religiosas podrían tener los bienes 
indispensables para su funcionamiento, y se permitiría la educa- 
ción impartida por asociaciones religiosas y las manifestaciones 
públicas. Esta inciativa fue aprobada por la Cámara de Diputados 
el 183 de diciembre del mismo año (Garma 1992:7-8). 

Aunque muchas iglesias protestantes y pentecostales —dado 
su carácter de iglesias minoritarias— se unieron en asociaciones 


13. Entrevista con Ezequiel Zamora, director de Relaciones Públicas de la colonia 
Hermosa Provincia, Guadalajara, Jalisco, 8 de mayo de 1992. 
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y foros para poder fungir como interlocutores del Estado, La Luz 
del Mundo no necesitó de los demás, pues tuvo y ha tenido la 
capacidad de organizarse como una asociación colectiva, tanto 
como miembros de una iglesia que como ciudadanos agrupados 
en asociaciones de profesionistas. Esta división le otorga a la 
Iglesia la flexibilidad para actuar ajustada a las circuntancias, sea 
como cristianos o como ciudadanos. La Iglesia de La Luz del 
Mundo fue de las primeras en obtener su registro ante goberna- 
ción. Se registró como una unidad que representa al conjunto de 
centros y templos del país.” 

El reto actual para La Luz del Mundo ha sido deslegitimar el 
proyecto de Nueva Evangelización emprendido por la Iglesia 
católica. Con este fin lograron convocar a más de 3 000 personas 
en el Hemiciclo a Juárez de la ciudad de México, que con el 
pretexto de conmemorar el XLVI aniversario de la creación de la 
Organización de las Naciones Unidas (ONU), cuestionaron agre- 
sivamente el proyecto de Nueva Evangelización volviendo a re- 
cordar los métodos de “esclavitud, tortura, muerte y el tribunal de 
la Santa Inquisición”. 


14. El 15 de diciembre de 1992 La Luz del Mundo solicitó su registro constitutivo 
como asociación religiosa ante el director general de asuntos religiosos de la 
Secretaría de Gobernación (Siglo 21 16 de diciembre de 1992). 
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La Luz del Mundo 
en la apropiación 
de los valores nacionales 


INTRODUCCIÓN 


l interés central en este capitulo será explicar cómo La Luz del 

Mundo ha construido una identidad propia que la distingue 
tanto del catolicismo como del protestantismo. En los capitulos 
anteriores se presentó el proceso mediante el cual esta Iglesia ha 
construido un discurso de identidad nacional, que incorpora la 
versión estatal de la historia nacional como estrategia para ingre- 
sar en la lucha por la hegemonía del campo religioso mexicano. 
En este capitulo se buscara presentar las implicaciones performa- 
tivas del discurso sobre la identidad nacional, ya no visto única- 
mente como texto verbal sino encarnado en el sistema de 
significados, valores y normas que se recrean en el tejido mismo 
de las practicas cotidianas, de los simbolos, de los rituales y de 
las negociaciones institucionales. Este discurso de identidad le 
permite a la Iglesia conciliar, justificar y avalar un proyecto 
integral que responde a las demandas económicas, politicas, so- 
ciales y por supuesto religiosas tanto de la institución como de sus 
miembros. 

A diferencia del capítulo anterior, nuestra atención se centra- 
rá ya no en el discurso construido para calificarse y justificarse 
hacia el exterior, sino en el discurso de identidad que le permite a 
La Luz del Mundo articular el sentido de las prácticas rituales 
cotidianas, de la estructura organizacional de la Iglesia y del mito 
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fundante con un sentido mayor que asume, redefine y se apropia 
de un discurso de identidad nacional. 

A lo largo del este capitulo se hara referencia alos conceptos 
identidad e identidad nacional, por lo que es importante definirlos 
antes de continuar. Identidad es el proceso de recomposición 
continua (Melucci 1982:68) de marcos referenciales, de sign1f1- 
cados compartidos colectivamente. La identidad opera como sis- 
tema matriz de estructuras de representación, valoración y acción 
(Bourdieu 1982: 136), a partir del cual los individuos se reconocen 
en dos dimensiones: la autoidentificación y la diferenciación. 

Considero que trabajar el concepto de identidad nacional 
puede ser un tanto riesgoso: por un lado nos enfrentamos a una 
concepción que se limita a conceptualizarla al interior del proyec- 
to nacion-Estado (Gellner 1989); y por otro está la tendencia a 
confundir cualquier identidad emergente con la identidad nacional 
(Schlesinger 1989:92). Ciertamente en una nación coexisten dis- 
tintas formas de vivir y percibirla identidad nacional, como señala 
Fossaert: “El itinerario comunidad-nación se presenta en todas 
partes con abundantes repliegues, que dejan también su marca en 
la maduración de las identidades diferenciales” (Fossaert 
1983:491). Es mas, existen proyectos de identidad que rebasan al 
Estado. Por tanto me limitaré a utilizar el concepto de identidad 
nacional para los fenómenos sociales que conllevan una produc- 
ción discursiva y pragmática que gira en tomo de la identidad 
nacional, pero siempre y cuando la resemantización del sentido 
nacional ofertado esté en relación (sea positiva o negativa) con la 
matriz difundida por el Estado. 

En este sentido, me interesa conocer el proceso de apropia- 
ción y manipulación de los simbolos, valores y marcos referen- 
ciales del discurso de la identidad de La Luz del Mundo a 
propósito de la producción de un sentido nacionalista. 

El iniciador de esta Iglesia fue un hombre ordinario que 
adquirió un prestigio extraordinario gracias a la credibilidad de 
sus seguidores. Sin embargo, el crecimiento y la formalización de 
este movimiento religioso no puede ser explicado únicamente por 
el carisma de un hombre, sino que, considerando que la Iglesia 
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católica ha sido la productora y depositaria de gran parte de los 
valores nacionales, creo importante centrar este estudio en su 
habilidad para construir un discurso en tres momentos de identi- 
dad. En un primer momento, se apropia de la identidad espiritual 
del pueblo israelita, a través de la cual fue posible la distinción 
con la Iglesia catolica. En un segundo momento, la Iglesia se 
propone como la organización religiosa mexicana, en la que lo 
religioso trasciende su propio ámbito e incorpora un proyecto 
socio-político que cristaliza en la conformación de una identidad 
particularmente nacional. En un tercer momento, la expansión de 
esta Iglesia va más allá de las fronteras mexicanas, situación que 
exige una recomposición del discurso que, desde la base de una 
identidad nacional, pudiera formular la idea de un cuerpo espiri- 
tual que unifique las diferencias culturales en una misma identi- 
dad transnacional. 

La primera parte de este capitulo desarrolla ese primer mo- 
mento en el cual La Luz del Mundo se identifica espiritual mente 
con el pueblo de Israel. A continuación se explican los cambios 
que sufre la Iglesia a partir de la muerte de su fundador y la 
modemización que se da con el nuevo profeta elegido. Aquí se 
empiezan a hacer evidentes las relaciones de apoyo mutuo entre 
Iglesia y autoridades políticas. La siguiente parte describe algunos 
hechos que definen la relación gobiemo-Iglesia, la presencia de 
los símbolos nacionales en la practica oficial de la religión y la 
identificación con los principales héroes de la patria en el discurso 
de la Iglesia. Finalmente explicamos el último momento de con- 
quista y expansión que vive esta Iglesia y que ha reinventado un 
discurso de salvación tendiente a la homogeneización de las 
culturas. ' 


1. Este capitulo es una versión corregida y aumentada de un artículo realizado 
en coautoria con Patricia Fortuny, que se publicó con el titular de “La 
construcción de una identidad nacional en La Luz del Mundo”, en la revista 
Cristianismo y Sociedad 1991. Sociología de las sectas y nuevos movimientos 
religiosos, México, 1991. 
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LA LUZ DEL MUNDO: EL DESPERTAR 
DEL ESPÍRITU ISRAELITA 


Una nación es un alma y un principio 
espiritual. 


ñ 
Renán” 


Mucho se ha hablado sobre la importancia que tiene la experiencia 
y el saber histórico en la constitución de una identidad; es decir, 
para saber quiénes somos y reconocernos como tales es necesario 
saber quiénes hemos sido (Zea 1986:53). La Luz del Mundo es 
una iglesia joven, la memoria colectiva de la comunidad hablaba 
más de aquello que queria negar, su pasado católico, que de las 
propias vivencias en el seno de su nueva afiliación. Sin embargo, 
la Iglesia ha producido un discurso histórico que busca apropiarse 
de un pasado más amplio y rico: “Nuestra 1glesia es el pasado 
histórico del pueblo de Dios, que antes se restringia al pueblo 
israelita, pero ahora no se hace diferenciación racial, como bien 
dijo el hermano Pablo, todos podemos acceder a Dios”.* Para este 
fin, el relato se traslada desde el éxodo judio, pasando por los 
origenes del cristianismo, para resurgir en el contexto de la histo- 
ria de México: 

La voz divina llamando a sus elegidos, se ha dejado escuchar a 

través del tiempo; Moisés la oyó en Horeb monte de Dios; en 

Anatot, Jeremías: junto al rio Quebar, Ezequiel; Saulo de Tarso, 

camino a Damasco, y Aarón Joaquin, en la ciudad de Monterrey, 

NL. (Vargas 1988: 10). 

Hans Kohn considera que una de las creencias fundamentales 
del nacionalismo tiene su génesis en la idea del “pueblo elegido” 
y el concepto de la tierra prometida. Es a partir de estos conceptos 
básicos que se configuran proyectos nacionalistas. El mismo autor 
sostiene que el nacionalismo, a su vez, tiene como meta la auto- 
determinación cultural y política (Kohn 1979:109). 


2. Citado por Edgar Morin 1987: 495. 
3. Entrevista con el hermano Julián Ruiz, 23 de febrero de 1990. 
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Aarón es continuamente comparado con Moisés, ambos per- 
sonajes representan la elección divina para dirigir el ministerio: 
““Es de hacer notar que Moisés aparece como libertador de Israel 
y es aceptado por supueblo. En lo quetoca a su Ministerio, Moisés 
es un tipo de Cristo como profeta, como abogado, intercesor y 
caudillo...” (Bucio Sánchez 1985:10). En lo que toca a Aarón, el 
personaje real, ha sido tomado del personaje bíblico que lleva el 
mismo nombre, y que según esta escrito en Exodo 28: “Aarón es 
un tipo de Cristo nuestro Sumo Sacerdote”.* 

También se argumenta esta semejanza en que los dos han 
tenido la misión de liberar al “pueblo de Dios”, “Aarón liberó las 
conciencias encadenadas al dogma y la tradicion” (Abogarum 
1988:4), y Moisés fue el libertador del pueblo de Israel. 

Los seguidores de La Luz del Mundo desde sus inicios se han 
considerado la continuación del pueblo judio, en cuanto que son 
el pueblo escogido de Dios en los tiempos actuales, dicen no serlo 
en lo “carnal”, pero sí en lo espiritual. La autodefinición de los 
aaronitas como pueblo judío espiritual se expresa a través de sus 
simbolos. La Estrella de David es utilizada como emblema del 
templo, de las fachadas de las casas, y también es usada como 
omamento personal. Las calles de la Hermosa Provincia tienen 
nombres de poblados que aparecen en el Antiguo Testamento 
(Jericó, Jerusalem, Canaan, Nazaret, etcétera). 

Esta apropiación simbólica de una nacionalidad abstracta, 
basada en lo espiritual, se utilizó para diferenciarse de los católi- 
cos y de los demas grupos cristianos. La apropiación de un pasado 
histórico (basado en el pueblo israelita y los principios del cris- 
tianismo) les permitió competir con la antigúedad de la Iglesia 
católica. Asimismo la distinción entre las obligaciones espiritua- 
les —para con Dios— y las obligaciones materiales —para con el 
Ceésar— hicieron posible conciliar el respeto a las autoridades 
civiles, con la obediencia a las Leyes Divinas. 


4. La Santa Biblia, 1980, p. 100. 
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EL ÁGUILA Y EL NOPAL EN LA CONSTRUCCIÓN 
DE UNA IDENTIDAD POLÍTICA RELIGIOSA 


Como se ha mencionado a lo largo del trabajo, desde los tiempos 
de Aarón existieron nexos con grupos politicos en el poder. 
Algunos dicen que esta Iglesia es la continuación del proyecto 
callista de constituir una Iglesia catolica nacional (Amatull: 
1989:25);, sin embargo, no hay datos que respalden esta afirma- 
ción. Lo que sí nos puede ayudar, es ver de qué manera el discurso 
del Estado mexicano fue incorporado al discurso oficial de La Luz 
del Mundo: a) cómo se fueron tejiendo las negociaciones y rela- 
ciones entre gobierno e lglesia; b) qué papel han jugado los 
simbolos patrios en las practicas cotidianas de los aaronitas, yc) 
la manera en que la Iglesia ha configurado una historia propia en 
el contexto de la historia nacional. 


Relaciones de La Luz del Mundo con el PRI-gobierno 


Los fieles de esta Iglesia, siguiendo el principio bíblico: “Some- 
tase toda persona a las autoridades superiores; porque no hay 
autoridad sino de parte Dios” (Romanos 14:1), constituyen una 
clientela política para el partido que esté en el poder, siempre y 
cuando el partido respete su libertad religiosa. 

Los aaronitas acostumbran votar por el PRI, pues no hacerlo 
es ir en contra de los deseos del Siervo (Samuel), quien ha 
mantenido la tradición que su padre le heredo (Reyes Serrano 
1989:100). Por otra parte, no existen opciones politicas para los 
aaronitas, pues ideológicamente no se identifican ni con los parti- 
dos de izquierda, ni con los partidos que en sus orígenes surgieron 
de proyectos vinculados al catolicismo; ambos son considerados 
peligrosos para la libertad de culto religioso. Sin embargo, ha 
habido ocasiones en las que grupos regionales de La Luz del 
Mundo apoyan de manera independiente a candidatos de otros 
partidos; éste fue el caso de un grupo de michoacanos de La Luz 
del Mundo que apoyaron electoralmente a Cárdenas, quien fue 
gobernador de Michoacán por el PRI (1980-1986), y posteriormen- 
te se lanzó como candidato a la presidencia de la República por el 
Frente Democrático Nacional (FDN) en las contiendas electorales 
de 1988 (Cfr. De La Peña y De La Torre 1990:597). 


La Luz del Mundo en la apropiación de los valores... 159 


Tanto Aarón como Samuel han actuado como mediadores 
entre los intereses de la lglesia y los intereses del Estado. Si ellos 
ofrecen el apoyo incondicional al gobierno es porque esperan algo 
a cambio. Gran parte de los servicios públicos y concesiones 
legales y materiales de que gozan los habitantes de la colonia 
Hermosa Provincia” se han logrado gracias a negociaciones con 
el PRI; a cambio del voto y la asistencia de la comunidad aaronita 
—en masa— a las manifestaciones políticas en favor del partido 
oficial, se han conseguido los bienes y servicios materiales que 
requieren las congregaciones. Se sabe también que muchos “her- 
manos” estan estrategicamente afiliados a la Confederación Na- 
cional de Organizaciones Populares (CNOP), actualmente 
conocida como la UNE; algunos ocupan puestos directivos y esto 
les permite tener control sobre las Juntas de Vecinos del PRI en las 
colonias populares. El mismo Samuel Joaquin, antes de ser el guía 
de la Iglesia, fue lider juvenil de la CNOP en el Distrito Federal. 
En 1971 se creó la Federación Nacional de Colonos en Provincia, 
que permitió deslindar lo religioso de lo politico y así lograr 
mayor fuerza en su participación, ya no como Iglesia sino ahora 
como Colonos Solidarios de la Provincia. Los representantes de 
esta asociación han ocupado puestos estratégios en la CNOP y 
actualmente están afiliados a la UNE, Movimiento Urbano Nacio- 
nal y participan activamente en las gestiones del Programa Nacio- 
nal de Solidaridad (Pronasol). 

Gracias a esta forma de organización civil, Samuel pudo 
negociar con los lideres del PRI estatal (a quienes en 1979 se les 
habia concesionado el reparto de varios predios ejidales en las 
afueras de la ciudad, cercanos a la Hermosa Provincia) que le 
dieran un terreno en el que se fundó una nueva colonia de herma- 
nos de La Luz del Mundo: El Bethel. Poco tiempo después 
conseguiría otro predio para fraccionar la colonia Maestro Aarón 


5. Desde que la Hermosa Provincia se fundó contaron con agua potable, drenaje 


y electrificación. Además la colonia tiene hospital, mercado, dos unidades 
deportivas, servicio de correos, teléfonos públicos, unidad de cruz verde, 
escuelas primarias, secundaria y preparatoria. 
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Joaquín. Al igual que la Hermosa Provincia, estas colonias go- 
zaron de mejores servicios públicos que los fraccionamientos 
vecinos. “En general, las obras en ambas colonias son subsidiadas 
por el Estado. Por otra parte, no hay campaña electoral del PRI 
donde no participen activamente varios miles de fieles de La Luz 
del Mundo: reciben en la colonia a los candidatos con gran 
entusiasmo, acuden en camiones a mítines en otras partes de la 
ciudad o fuera de ella y reparten propaganda” (De la Peña y De 
la Torre 1990: 592). Al respecto es muy ilustrativo el testimonio 
de un hermano de la Hermosa Provincia que narra que durante la 
campaña electoral de Carlos Salinas de Gortari, candidato del PRI 
para ocupar la presidencia de la República, salieron trece camio- 
nes desde Guadalajara con destino a la ciudad de México para 
apoyar a su candidato (Fortuny 1992a:15). 

Es también importante mencionar que en las elecciones para 
diputados federales, en agosto de 1991, únicamente en el distrito 
XVI, al cual pertenecen la mayoría de las colonias de La Luz del 
Mundo (véase el mapa de Guadalajara), el PRI obtuvo un triunfo 
legítimo. Son también signficativas las cifras reportadas por el 
Instituto Federal Electoral, Delegación Jalisco, sobre tres casillas 
del distrito XVI, las cuales se localizaron al interior de la colonia 
Hermosa Provincia. En la casilla 15B se reporto un total de 535 
votos, de los cuales 477 (90%) fueron a favor del PRI y solo 21 
(4%) votos fueron para los candidatos del PAN; en la casilla 15C, 
se presentaron 519 votantes, de los cuales 479 (92%) los ganó el 
PRI y sólo 21 votos fueron para el PAN; en la casilla 16B de un 
total de 514 se registraron 442 (86%) para el PRI y 26 (5%) para 
el PAN” 


Símbolos y fiestas patrias en La Luz del Mundo 


Un lema del fundador de la Iglesia, Aarón Joaquin, era: “Buenos 
cristianos para el mundo pero también buenos ciudadanos para 
nuestra patria”. En todos los templos de La Luz del Mundo ondea 


6. Datos facilitados por el diputado federal Sergio Antonio Rueda, del PAN. 


Citado en Fortuny 1992a: 14. 
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la bandera tricolor. En las escuelas se hacen honores a la bandera 
y se entona el himno nacional. El coro de la Iglesia participa en 
los actos nacionales (como fue el caso del aniversario de falleci- 
miento de Benito Juarez). En la Hermosa Provincia se celebran 
las fiestas nacionales, a éstas asisten autoridades municipales que 
recubren de legalidad los eventos. 

Una de las fiestas principales en la Hermosa Provincia es la 
que se celebra el 16 de septiembre, día en que se conmemora la 
Independencia de México. La colonia se decora con motivos 
patrios y luces verde, roja y blanca que engalanan el evento. El 
día 15 de septiembre en la noche se corona a la reina de las fiestas 
patrias perteneciente a la Hermosa Provincia y, tal como se estila 
en nuestros pueblos, un representante de la presidencia municipal 
da el grito de la Independencia: “¡Viva la Independencia de 
México! ¡Vivan los héroes que nos dieron Patria! ¡Viva Hidalgo! 
¡Viva Morelos! ¡Viva Allende; ¡Viva Guerrero!”, y al final se 
unen los gritos de los presentes en un ¡Viva México! Es ilustrativa 
la carta de felicitación firmada por José Hernández Toledo, quien 
fue general de división del Ejército Mexicano, dirigida a Joaquin 
Flores, en donde resalta “la disciplina y marcialidad” con que se 
llevó a cabo la conmemoración de las fiestas patrias en esta 
colonia.” 

La Hermosa Provincia es el lugar sede de las fiestas patrias, 
otra vez la comunidad refuerza su identidad, sólo que ahora en el 
terreno cívico. La comunidad vuelve a gozar de privilegios, recibe 
el reconocimiento y apoyo de las autoridades municipales y mili- 
tares para la realización del evento, el lider de la Iglesia se legitima 
frente a los intereses gubemamentales, al tempo que reafirma su 
cooperación con el proyecto de Estado por inculcar los valores 
nacionales. 

Otro aspecto relevante del festejo de la Independencia de 
México es el desfile que se lleva a cabo el día 16 de septiembre 
en la colonia Hermosa Provincia. Los niños y los jóvenes estu- 


7. José Hernández Toledo ha sido una persona muy cercana a La Luz del Mundo, 


resalta su presencia en múltiples eventos realizados por la Iglesia. La carta 
que se cita se publicó en la Revista La Luz del Aundo, núm. 17, octubre de 
1990, pp. 2-3. 
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diantes de las escuelas locales encabezan el desfile de carros 
alegóricos que representan la historia de la nación: la época 
prehispánica, la Conquista de México, la época colonial, los 
personajes de la Independencia y por último el proceso de la 
Independencia. Lo interesante de este desfile es la forma particu- 
lar en que se representa a la lglesia católica, primero en la 
Conquista como enemigos destructores del patrimonio indigena, 
como representantes de la Santa Inquisición en México y como 
autores de la esclavitud y el maltrato a los indígenas; en la 
representación del proceso de la Independencia aparece un carro 
alegórico que escenifica la excomunión del padre de la patria y 
los ataques clericales del Tribunal del Santo Oficio en contra de 
Morelos. De esta manera la Iglesia no sólo se legitima en el plano 
cívico, sino también esta fiesta hace constancia del penoso papel 
que hatenido la Iglesia católica alo largo de la historia de México. 


El nacionalismo en el discurso de La Luz del Mundo 


Los principales héroes de la patria a quienes se les profesan 
honores en La Luz del Mundo son: Benito Juárez, Hidalgo y 
Morelos. Estos personajes aparecen revestidos de contenidos anti- 
imperialistas y anti-católicos. La historia de México tiene una 
particular construcción discursiva en La Luz del Mundo, sele dota 
de un sentido nacionalista que lucha en contra de la opresión e 
injusticia que la Iglesia católica generó a lo largo de los siglos en 
nuestro pais: ““El rechazo manifiesto una vez más a México, al 
pueblo, a sus logros y héroes, por el Vaticano y el papado, ha 
quedado registrado en la historia de nuestra patria y jamás será 
olvidado” (Vega Rangel 1991:12). Asi, el principal oponente de 
la soberania nacional está figurativizado por “la penetración ex- 
tranjera del monopolio católico”. Los libertadores son aquellos 
que con valentía supieron oponerse a la dominación católica, pese 
a sufrir de excomunión y fusilamiento, como exponen el caso de 
Hidalgo .* 


8. Véase “Buenos cristianos para el mundo, pero también buenos ciudadanos 
para nuestra patria: Aarón Joaquin”. Publicado por el Ministerio de Relacio- 
nes Públicas de La Luz del Mundo, en Excélsior, 22 de septiembre de 1987, 
p. 20a y también Vega Rangel 1991: 11. 
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La mayor identificación se da con Benito Juárez: “Fue, sí, un 
indio de tez morena llamado Eusebio Joaquin González, con un 
gran parecido fisico e ideológico con el indio de Guelatao, don 
Benito Juárez, el gran reformador, a cuya inspiración debemos las 
Leyes de Reforma, merced a las que acabó el monopolio religioso 
que, desde Roma, via España, se nos habia impuesto por la 
oprobiosa fuerza de las armas, de la esclavitud y de la inquisi- 
ción”? 

El discurso oficial de La Luz del Mundo ha producido una 
“novela institucional”,'* en la que la historia sigue renovándose, 
nuevos hombres real zan el espiritu de soberanía nacional y luchan 
en la actualidad contra la penetración extranjera, tal es el caso de 
Aarón: “Gran luchador social en beneficio de miles de margina- 
dos que vivian presos en el oscurantismo y en el fanatismo” y de 
Samuel, quien: ““de igual manera se ha destacado como un lucha- 
dor social en defensa de las causas populares, impulsando la 
educación y la cultura, mejorando ampliamente el nivel de vida 
de los miembros de la comunidad ”.*' 

A Aarón se le reconoce como lider espiritual, social y hu- 
manista: 

Es aqui donde cabe hablar del humanismo del Ilustre Maestro 

Aarón Joaquin González, quien se entregó en un sacrificio puro en 

favor de los desamparados, de los menesterosos, de los margina- 

dos, por medio de su pensamiento, de sus ideas, de su palabra y de 
haber logrado su transformación en hombres de bien, con claras 
cualidades cívicas, plenamente nacionalistas y con real vocación 
de servicio ala sociedad. (Desplegado publicado en El ODecidental, 
9 de junio de 1984). 


9. Ibid. 

10. El concepto de novela institucional se refiere a que: “la institución desarrolla 
sin cesar un discurso oficial cargado de fantasia, de arreglos con la realidad 
de los hechos, a fin de justificar su existencia y funcionamiento [...] Se 
inventa una filiación imaginaria para disimular, o mejor para hacer olvidar, 
rechazar la verdadera filiación” (René Lourau, s.f. citado en Fernando Gon- 
zález 1986: 211). 

11. Ambos párrafos han sido tomados de: Rafael García Garcia, “Samuel Joaquín 
García apóstol de Jesucristo”, en Revista La Luz del Mundo, agosto de 1990, 


pp. 4-5. 
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Los dos lideres de esta lglesia representan las aspiraciones 
de un pueblo que habia sido menospreciado y subyugado por los 
intereses extranjeros, y que encuentra un espacio dónde rei vindi- 
car su existencia —colmada de pobreza y debilidad— al ser 
incluidos en el Plan de Dios. Existe una identificación permanente 
de la comunidad con el lider, su origen popular, su carencia de 
educación, sus rasgos indigenas, nos hablan de un hombre común 
y corriente —como dice un informante: es un hombre sencillo 
igual que todos nosotros— que ha sabido poner en alto las carac- 
teristicas de una población marginada: “Samuel Joaquín Flores 
es un ejemplo vivo de lo que puede hacer un pueblo por su 
grandeza; es una lección permanente en el mundo, de lo que es 


más estimable en el hombre: la fortaleza del espiritu”.'? 


LA CONQUISTA DEL EXTRANJERO: 
POR MIRAZA HABLARÁ EL ESPÍRITU 


La expansión de la Iglesia hacia el exterior se dio bajo la dirección 
de Samuel Joaquin. En 1966 La Luz del Mundo reportaba tener 
64 iglesias con 35 misiones (Núñez 1989:9). Sehabian constituido 
las primeras congregaciones en el extranjero: Costa Rica, El 
Salvador, Honduras, y tres ciudades del sur de Estados Unidos 
(Los Angeles, San Antonio y Houston)(Ibarra y Lanczyner 
1972:35). Para 1989 las congregaciones se habian multiplicado a 
más de 11 300 y abarcaban más de 22 paises (Núñez 1989:9) que 
incluían comunidades del continente americano, Europa y hasta 
Oceania. 

El discurso nacionalista debía sertransformado para adecuar- 
se a las nuevas necesidades que demandaba su expansión hacia el 
exterior. Se presentaba un nuevo reto: ¿Cómo integrar diversas 
culturas, intereses opuestos, historias particulares, reducir leja- 
nias territoriales, en un mismo proyecto? Se tenia que encontrar 
la manera de encauzar las diferencias hacia una unidad. ¿Sería 
posible asumir las peculiaridades regionales y nacionales para 
construir un proyecto universal? 


12. Tomado de la columna editorial de la Revista La Luz del Mundo, edición 
especial 25 aniversario, agosto de 1989, p. l. 
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La Iglesia de La Luz del Mundo construyó un discurso 
institucional que le permitió conservar a la vez su identidad 
espiritual (el pueblo israelita) asi como su identidad política (la 
nacionalidad mexicana) en la construcción de un proyecto univer- 
sal, con el objeto de vincular las diferencias en una sola naciona- 
lidad: la espiritual. 

Los primeros destinatarios de la conquista espiritual fueron 
los pueblos de Latinoamérica: 

Samuel Joaquin Flores está cumpliendo el sueño del gran libertador 

Simón Bolivar, ya que por medio de su mensaje está hermanando 

a Latinoamérica; enseñándonos a permanecer unidos; marchando 

con serenidad; sin que los poderosos encuentren un pueblo que baje 

los brazos ante la adversidad; forjando una comunidad con carácter 

y voluntad; es para su pueblo un ejemplo vivo de fortaleza ante la 

adversidad. 


Según el discurso oficial de la Iglesia, Samuel ha sido capaz 
de encamar al mesias latinoamericano, aquel que ha podido de- 
mostrar “lo que puede hacer un pueblo por su grandeza”, '* pese 
a su origen popular y a pertenecer a una cultura que había sido 
dominada a través de los siglos. En pocos años, La Luz del Mundo 
se convirtió en una iglesia transnacional, pero conservando como 
estandarte la bandera nacional mexicana. Esto queda ilustrado en 
un artículo titulado “La conquista de España”, donde se plantea 
que los españoles habian siempre menospreciado a los mexicanos, 
pero que en la actualidad demostraban su deseo por recibir a 
Samuel, el embajador de la nacionalidad espiritual, en su propia 
casa. El articulo termina diciendo: “España conquistó a México, 
y le trajo la civilización, pero ahora México está conquistando a 
España” (Herem 1988: 11-12). 

En las últimas fechas ha aparecido un nuevo discurso: el de 
la Organización de las Naciones Unidas (ONU). La Luz del Mundo 
se promulga en favor de la Declaración Universal de los Derechos 
Humanos de la ONU: 

Conociendo el propósito principal de organismos internacionales 

como la ONU, UNESCO y otros, tratamos de persuadir a los indivi- 


13. Ibid. 


166 Discurso y campo religioso 


duos para que sostengan buenas relaciones entre ellos mismos, 

(hombres, naciones, continentes) trayendo a la memoria la máxima 

mundialmente conocida de Don Benito Juárez: “Entre los hombres 

como entre las naciones el respeto al derecho ajeno es la paz 

(Ministerio de Relaciones Públicas, Prensa y Difusión de La Luz 

del Mundo, septiembre de 1985). 

Sobre todo retoman los articulos 18 y 19 de la Declaración 
Universal de Derechos Humanos, ambos relacionados con la 
libertad de expresión y manifestación religiosa:'? “es derecho 
esencial que el hombre tenga fe en Dios y en sí mismos, a fin de 
que logre sus metas en una ambiente de tolerancia y respeto 
mutuo” (El Occidental, 14 de agosto de 1990: 9). Además declara 
que “esta gran comunidad tiene como meta suprema la paz y la 
solidaridad mundial a través de la fe de Cristo el Salvador” (El 
Occidental, 11 de agosto de 199]: 9) 

Esta coincidencia de La Luz del Mundo con el discurso de la 
Naciones Unidas no sólo se expresa en los textos escritos, sino 
también en las manifestaciones públicas, donde adquiere un nuevo 
sentido de protesta frente a las nuevas relaciones establecidas 
entre el gobierno de México y el Vaticano. Por ejemplo, la más 
relevante de estas manifestaciones públicas fue la congregación 
de 10 000 creyentes de La Luz del Mundo en el hemiciclo a Juárez 
de la ciudad de México, el 24 de octubre de 1992. Según Antonio 
Adan Ramirez, ministro de La Luz del Mundo, se convocó a la 
feligresia con el pretexto de conmemorar el XLVII aniversario de 
la creación de la Organización de las Naciones Unidas, Sin em- 
bargo, el discurso del ministro se enfocó a denunciar el proyecto 
de “Nueva Evangelización” que impulsa actualmente el Papa 
Juan Pablo TM, recordando los métodos evangelizadores usados 
durante la colonia para convertir a los americanos, que lejos de 
haber sido una practica de predicación fue una imposición violen- 
ta de la fe (véase Siglo 21, 3 de noviembre 1992:10). Asimismo 
en la manifestación se expresó la inconfomidad de la feligresía de 


14. Ibid. 
15. Véase el “Manifiesto de la Iglesia evangélica La Luz del Mundo”, publicado 


en forma de triptico por la Oficina de Relaciones Públicas de La Luz del 
Mundo (sin fecha). 
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La Luz del Mundo frente al reestablecimiento de relaciones con 
el Vaticano, pues esto merma el reconocimiento a la pluralidad 
religiosa que existe en el parts, y que aparece como derecho 
fundamental de la ONU (Cfr. La Jornada, 25 de octubre de 1992: 
17 y Siglo 21, domingo 25 de octubre 1992: 16) 

Un factor importante en la consolidación de este proyecto de 
unidad universal fue la unificación de códigos éticos y estéticos 
que se tejieron en el transcurso de la vida cotidiana. Se realizó 
gracias a un proyecto de organización de la vida comunitaria en 
las colonias Hermosa Provincia, cuya expansión se dio paralela- 
mente con la de las congregaciones. 

Otro elemento relevante fue el autorreconocimiento de los 
diferentes integrantes de la Iglesia en un mismo ritual, en este 
sentido, el ritual permite la creación de una nación sin fronteras, 
que se reconoce como parte integral de una familia espiritual. 

Para dicho fin se realiza la celebración anual de la Santa 
Cena, el dia 14 de agosto, en la colonia Hermosa Provincia de 
Guadalajara, “capital de la solidaridad y la paz mundial”.'* Este 
evento busca agrupar a todos los fieles de La Luz del Mundo en 
un espacio de “reencuentro de la Gran Familia de la Fe”, en la 
que la comunidad tapatía es anfitriona de las diversas delegacio- 
nes —nacionales y extranjeras— que componen la Iglesia: 

Los coros de las delegaciones asistentes entonaron cánticos y 
alabanzas al Todopoderoso en diversos idiomas y dialectos, que 
pusieron de relieve que cuando Dios se manifiesta en favor de 
quienes lo aman, no hay barreras que no puedan ser superada. El 
idioma, color de piel, razas, costrumbres, condición social y eco- 
nómica, quedan a un lado cuando se hace patente la comunión de 
ideales, la solidaridad de un pueblo que busca ante todo la paz y la 
fraternidad en funcion de cumplir cabalmente con los lineamientos 
marcados en las Sagradas Escrituras. !” 


La Luz del Mundo continúa exitosamente en la expansión y 
universalización del movimiento religioso, el cual califican como 
“la esperanza de México y del Mundo, considerando que si esta 


16. Tomado del desplegado publicado en el diario El Informador, Guadalajara, 


Jal., 4 de agosto de 1990, p. 10-c. 
17. Ibid. 
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nueva raza idiosincrática se extendiera no sólo por toda nuestra 
América, como “La Raza Cosmica” que Vasconcelos anhelaba, 
sino por toda la orbe, otra será América, otro será el mundo” 
(Silva Orozco 1985:2). 


CONCLUSIONES 


A lo largo de este trabajo hemos expuesto como la Iglesia de La 
Luz del Mundo ha logrado crecer y adaptarse al momento gracias 
tanto a la apropiación de valores externos como a un habil apro- 
vechamiento de las coyunturas nacionales. 

La Luz del Mundo pudo constituirse en una opción religiosa 
en una tierra que parecia no tener lugar sino para una sola iglesia: 
la católica. La apropiación de la historia del pueblo de Israel y de 
la historia oficial mexicana le han permitido la creación de una 
identidad y un cuerpo mítico que compite con la antigúedad y la 
tradición del catolicismo en la región; además esta identidad 
encuentra sus soportes en un proyecto politico y social, que le 
posibilita vincular la expresión religiosa a la resolución de los 
problemas mundanos, tan comunes y complejos como la falta de 
vivienda y servicios públicos. 

La modernización del pais —a partir de la década de los 
cuarenta— trajo consigo oleadas de migración del campo a las 
ciudadades, provocando una ruptura en las relaciones tradiciona- 
les y en consecuencia una heterogeneidad en la cultura urbana, 
que encuentra su posible integración en la oferta de nuevos codi- 
gos de identificación comunitaria, que reemplaza los lazos de 
origen y los grupos de referencia. Los migrantes de escasos 
recursos pudieron encontrar una oferta múltiple que, derivada de 
una oferta de salvación mesianica, reivindicaba el sentido de la 
pobreza y el sufrimiento, ofrecia medios practicos para una vida 
ordenada —sin vicios— y les aseguraba su integración socioeco- 
nómica a la vida urbana. 

El tipo de comunidades Hermosa Provincia ha incorporado 
formas de organización tradicionales del campo, análogas al mo- 
delo de hacienda, a través de las cuales se concentran, controlan 
y distribuyen los recursos sociales que garantizan la sobrevivien- 
cia urbana. Sin embargo, la comunidad se vuelve posible en la 
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lógica urbana, que supone la concentración de la población en un 
espacio común, contribuyendo a la acumulación de los recursos y 
apoyos negociables con el gobierno. La Luz del Mundo ha sido 
privilegiada por la relación clientelistica que mantiene con el 
gobierno, para conseguir apoyos económicos, para adquirir legi- 
timación nacionalista y para consolidar una fuerza politica que va 
poco a poco ganando espacio en el escenario de las decisiones 
gubernamentales. 

Hemos podido constatar que la historia y desarrollo de este 
movimiento religioso va de la mano con la formación del Estado 
postrevolucionario y el partido oficial, sin oponerse o contrade- 
cirse en momento alguno. 

Pudimos observar tambien cómo dos elementos de identidad 
—Pueblo Elegido-Raza Cósmica— se han convertido en factores 
discursivos que han ido de la mano en el desarrollo de la Iglesia, 
permitiendo un crecimiento que trasciende las fronteras mexica- 
nas. A través de la utilización de un discurso de identidad espiri- 
tual, cuya matriz se refiere a una cultura religiosa mas amplia, La 
Luz del Mundo ha logrado conformar un discurso encaminado a 
la unificación de distintas naciones. Esta Iglesia se ha venido 
apropiando a lo largo de su historia, a través de un conjunto de 
mediaciones —tanto prácticas como discursivas—, de valores y 
personalidades tendientes a la integración latinoamericana, se ha 
convertido en una forma de identificación nacional para los chi- 
canos y, aunque aún no tenemos información concreta sobre el 
cómo, La Luz del Mundo está penetrando Europa. 


TERCERA PARTE 


Discurso, organización social 
y poder simbólico 
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Introducción 


Larealidad es como esaimagen nuestra 
que surge en todos los espejos, simula- 
cro que por nosotros existe, que con 
nosotros viene, gesticula y se va, pero 
en cuya busca basta ir. para dar siempre 
con él. 


Borges, 1925. 


ste apartado tiene el objetivo de explicar la manera en que el 

discurso cotidiano de un organización religiosa, La Luz del 
Mundo, se estructura y desarrolla con relación al mantenimiento 
y la legitimación del orden social de esta Iglesia. 

Hemos visto que el discurso! es una de las formas en que se 
materializa el sentido social, es decir, las relaciones del hombre 
con el mundo y las relaciones con otros sujetos. El discurso es, 
pues, un sistema de significación que se actualiza en la puesta en 
común de significados socialmente construidos, siendo a la vez el 
acto en donde se reconstruyen los significados sociales. 


l. Nos referimos al discurso en sentido amplio como cualquier sistema de 
significación, que no se reduce únicamente a los textos de lengua natural sino 
a cualquier tipo de manifestación semiótica, sea de naturaleza verbal, gráfica, 
espacial, etcétera (Lozano et al 1989: 20). 
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Pero no debemos pasar por alto el poderío que representa 
controlar los recursos y usos del habla, pues el discurso no es mero 
instrumento sino que encarna y pone en circulación las visiones 
del mundo, o sea, ofrece la capacidad de modelar y moldear la 
realidad, como dice Norbert Lechner: “La lucha política es siem- 
pre una lucha por definir lo que es politica” (Lechner 1986:1). Sin 
embargo, no basta con ejercer el control y manipular los procesos 
de producción del discurso social para conquistar el poder ideo- 
lógico, se requiere tambien de la legitimación, la aceptación y la 
plausibilidad de un alter. Por esta razón se incluye en este apar- 
tado un capitulo referido al análisis de los rituales y las fiestas de 
la Iglesia, pues como es comúnmente conocido, el ritual es el 
escenario privilegiado donde se manifiestan los valores más pro- 
fundos que le dan cohesión a una comunidad, es un espacio de 
reproducción y evidenciación de las formas y valores culturales, 
es una expresión de y para el reforzamiento de las relaciones 
sociales; es, como lo menciona Mary Douglas, una forma de 
comunicación a través de la cual se transmite la cultura (cfr. 
Douglas 1970: 20). 

Como se ha anunciado previamente, la comunicación (que 
incluye los procesos de interacción cotidiana, la producción del 
discurso social y la realización simbólica de los rituales) está 
condicionada por las relaciones de poder, ala vez que las refuerza 
y mantiene. Pero, ¿a qué tipo de poder nos referimos? Gilberto 
Giménez plantea tres modalidades del poder para el estudio del 
discurso:* dominación, autoridad y dirección. La estrategia de la 
dominación es el control y la vigilancia como sistema de ordena- 
miento social; la autoridad se sustenta en las creencias comparti- 
das que se instrumentalizan en el consenso y la legitimación 
social; la dirección es también un tipo de poder delegado volun- 
tariamente, pero a diferencia de la autoridad —que se basa en las 


2. La propuesta de Giménez es entender el poder como concepto relacional 
históricamente determinado, que a partir del control instrumental y la imple- 
mentación estratégica promueve relaciones desiguales y moviles (Giménez 
1981: 12-13). 
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creencias compartidas— esta relación tiene que ver con la lógica 
del cálculo racional de los dirigidos y el reconocimiento de com- 
petencias superiores de los dirigentes. El mismo autor subraya que 
las modalidades del poder no se dan de manera pura y única, sino 
que se dan mezcladas y articuladas. 

A lo largo de este apartado veremos cómo en La Luz del 
Mundo se conjugan las modalidades del poder en la articulación 
del discurso con las prácticas religiosas que promueven los minis- 
terios para el mantenimiento y fortalecimiento del orden social. 
En este trabajo utilizaremos el concepto de hegemonía desarrolla- 
do por Gramsci, para referimos a los procesos de autoridad y 
dirección, pero ya no únicamente como ejercicio sino también 
como capacidad del poder ideologico (Giménez 1981:12-14). 

Al hablar del discurso hegemónico nos referimos a un con- 
cepto politico: al control que un grupo minoritario tiene sobre la 
producción, distribución y uso de los componentes materiales y 
simbólicos que encierra el discurso. Pero este control depende de 
dos procesos básicos: la autorización y la legitimación. La auto- 
rización depende de mediaciones institucionales que soportan el 
poder de quien habla, lo que habla, las situaciones en que se habla 
y el uso de expresiones convalidadas. La legitimación es el pro- 
ceso a través del cual las representaciones sociales se vuelven 
objetivamente accesibles (institucionalización) y subjetivamente 
plausibles (Berger y Luckman 1986:120-121). Este proceso re- 
quiere del reconocimiento de los grupos subaltemos o populares 
para incorporar el discurso hegemónico a las necesidades propias 
de la vida cotidiana, a las utopías y los sueños (Martin Barbero 
1987:210). 

Con este análisis se busca aportar mayor conocimiento al 
estudio de La Luz del Mundo, pero desde una perspectiva distinta 
que las anteriores, en la cual se privilegia el análisis de las 
condiciones y las situaciones en que se genera la práctica discur- 
siva al interior de esta Iglesia. Más que analizar el discurso en sí 
mismo, nos interesa ver de qué manera la organización interna de 
la Hermosa Provincia, a través de la inculcación de valores reli- 
grosos y de la normatividad de la vida cotidiana, influye sobre la 
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distribución diferencial de las competencias discursivas de los 
miembros de esta comunidad religiosa.* 

La eficacia del discurso al interior de la organización religio- 
sa que estudiamos la ubicamos: 1) en las condiciones sociales en 
que se produce, y 2) en las situaciones en que se recibe dicho 
mensaje. Razón por la cual este apartado se realiza en dos capitu- 
los: el primero se refiere a la estructura de la organización interna 
y la manera en que se norma la interacción cotidiana de los 
miembros de la comunidad la Hermosa Provincia; el segundo 
capitulo trata sobre el papel que tienen los rituales de La Luz del 
Mundo, tanto en el reforzamiento de la doctrina transmitida a 
través de los ministerios de La Luz del Mundo, como en la 
producción de simbolos sagrados que refuerzan la autoridad de 
los los lideres de esta lelesta. 

Esto nos permitirá trascender una visión del poder entendido 
como “camisa de fuerza”, para entender cómo la dominación se 
vuelve plausible para los miembros de la comunidad. Entender el 
poder no sólo desde el control de la producción discursiva, sino 
también desde el reconocimiento del poder que nos brinda la 
posibilidad de entender el discurso de La Luz del Mundo como un 
discurso hegemónico. Encontramos también que la forma en que 
está organizada La Luz del Mundo tiene un impacto en la norma- 
tividad y control, en la producción, circulación y reconocimiento 
del discurso cotidiano; sin embargo, no podemos perder de vista 
que el discurso tiene también una función preponderante en la 
construcción y reproducción de la realidad social, ya que es el 
instrumento a través del cual se legitima el orden social, En este 
sentido, las estrategias discursivas se orientan al logro de la 
persuasión, hacer-creer, cuyos efectos organizan el sentido de 
veracidad del discurso, es decir, la tarea de hacer parecer como 
real y verdadero lo que se dice (Resendiz 1988:111). Este proceso, 
visto desde el paisaje de la cultura popular, no se da de manera 
mecánica, sino que se realiza en una trama de actitudes y univer- 
sos simbólicos que entrelazan las sumisiones y las resistencias, 
las impugnaciones y las complicidades. Es decir, es el lugar en 


3. Los datos que aquí se presentan se obtuvieron a través de observación directa, 
entrevistas, pláticas informales, literatura oficial de La Luz del Mundo y 
grabaciones de discursos. 
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que lo hegemonico se incorpora al sentido de la vida cotidiana: en 
la interiorización, apropiación y transformación que la llamada 
clase subaltermna hace sobre el discurso hegemónico. Pero esto se 
verá mas detalladamente en el capitulo que se refiere al estudio 
de la vida cotidiana en La Luz del Mundo. 


“Dios me ha puesto al frente del pueblo para interceder por ustedes... pero el 
ministerio que Dios me está encomendando lo estoy utilizando sólo para 
aquellos que luchan en contra del pecado” (Samuel Joaquín durante la Santa 
Cena, 1992.) 


La organización interna 
en la autorización, legitimación 
y reconocimiento del discurso 


DEL DICHO AL HECHO NO HAY TANTO TRECHO 


E este capitulo se estudiarán las mediaciones institucionales y 
simbolicas que autorizan la validez y reconocimiento de dicha 
situación discursiva. Estas mediaciones están reguladas por la 
estructura jerárquica que rige y norma las practicas sociales y 
religiosas de la comunidad la Hermosa Provincia. Aunque la 
organización social de esta colonia tiene similitudes con la de una 
institución total, en la que el poder se da en términos de domina- 
ción, también encontramos la necesidad de explicar las bases 
consensuales donde se legitima esta dominación. 

La primera parte de este capítulo presenta la forma en que se 
ordena jerárquicamente la población de la Iglesia de acuerdo con 
sus funciones religiosas y comunitarias. Á continuación se expo- 
nen las caracteristicas de la vida comunitaria en esta Iglesia, 
resaltando dos funciones del proceso de sociabilización: como 
marco de protección y consenso, y como institución total que 
favorece al control social. También se describen las redes de 
vigilancia que operan en la Hermosa Provincia como otro meca- 
nismo de control social y dominación. En estos primeros aparta- 
dos se muestran los tipos de relaciones de poder que se generan 
en La Luz del Mundo con relación al tipo de organización jerar- 
quica y el mantenimiento del orden social; a traves de la descrip- 
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ción de éstos, buscamos presentar la manera en que intervienen 
tres procesos necesarios para garantizar el orden social: a) la 
socialización como condición del consenso; b) el control social 
para mantener las resistencias —sean individuales o grupales— 
dentro de los límites aceptables; y c) la legitimación como proceso 
que permite justificar y explicar positivamente el orden social 
(Berger 1981:51-52). 

Los dos apartados finales responden a la necesidad de ubicar 
la autorización y la legitimación de la practica discursiva en 
correspondencia con el lugar que los sujetos ocupan en la organi- 
zación intema de esta leglesia. Nos interesa reconocer la manera 
en que incide el discurso sobre el mantenimiento y reconocimien- 
to del orden social intemo. 


ENTRE LA REALIDAD Y LA PRÁCTICA ESTÁ LA JERARQUÍA 


La religión es el intento audaz de con- 
cebir el universo entero como algo hu- 
manamente significativo. 


Berger, 1981 


La Luz del Mundo, como iglesia de carácter fundamentalista, 
propone una estructura jerárquica a la manera en que se establece 
en la Biblia. Los representantes de Dios en la tierra son designados 
por elección divina: “y él mismo constituyó a unos apóstoles; a 
otros profetas; y a otros evangelistas; a otros pastores y maestros” 
(Efesios 4:11). Su base doctrinal sugiere la restauración de la 
iglesia primitiva cristiana en nuestro tiempo. 

Para los hermanos aaronitas, la máxima autoridad divina es 
Dios Jesucristo, su objetivación se encuentra en las Sagradas 
Escrituras, como ley primordial a través de la cual se constituye 
la Iglesia, y se norma la conciencia social de sus congregados. 

Después le sigue una única figura humana, el hombre esco- 
gido para servir los designios de Dios, que en el transcurso de la 
historia de la cultura judeo-cristiana ha sido representado por los 
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profetas, en el Antiguo Testamento, y los apóstoles, en el Nuevo 
Testamento. Este hombre, cuya autoridad es vitalicia, es el encar- 
gado de guiar el “Pueblo Escogido de Dios”. Como ya vimos, en 
esta Iglesia sólo dos hombres han ocupado este cargo: primero 
Aarón, el llamado para reconstruir la iglesia del Señor (1926- 
1964), y después de su muerte, su hijo, el actual Siervo de Dios, 
Samuel. 

Samuel Joaquín Flores es el canal através del cual Dios puede 
llevar a cabo su voluntad. Ejerce el papel de mediador entre el 
mundo profano y el sagrado; entre lo humano y lo divino, el 
pecado y el perdon; lo carnal y lo espiritual. Como los mismos 
aaronitas dicen “sólo se puede llegar a Dios a través del Siervo 
Samuel, sólo se puede alcanzar la salvación etema en nombre de 
Samuel”. 

Samuel, como líder de la Iglesia, tiene la función de dirigente 
espiritual, es él quien monopoliza los valores sagrados y los hace 
extensivos de manera diferencial al resto de la feligresía; como 
director general de la Iglesia —nombre que se le asigna para las 
reuniones con autoridades civiles— ejerce la autoridad legal para 
negociar con las agencias gubernamentales la provisión de bienes 
y servicios para sus congregados.' Su autoridad está legitimada 
sobre la base de la fe de los creyentes, y se refuerza a través de 
una agencia corporativa desde la cual se administran tanto los 
bienes simbólicos como los bienes y servicios materiales destina- 
dos a la comunidad. 

La jerarquía de La Luz del Mundo se organiza como un 
cuerpo ministerial; esta organizada en ministerios conformados 
por pastores. Existen grados diferenciales al interior de esta es- 
tructura. En la cúspide esta Samuel, a quien se le llama de di- 
ferentes maneras: “el varon de Dios”, “el siervo de Dios”, “el 
principe”, “el ungido de Dios” y “el apostol de Jesucristo”. 
Despues le siguen los pastores, también conocidos como obispos. 
Los pastores se pueden diferenciar por sus carismas: doctores, 


l.. Esta jerarquía no sólo opera en la “administración de los dones de gracia”, 
sino también como institución de mediación política y de gestión urbana, entre 
la sociedad civil y el Estado (Morán 1986; De la Peña y De la Torre 1990). 
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profetas y evangelistas. Doctor es una distinción para aquellos 
pastores que acompañaron a Aarón en su obra y que poseen el don 
de la exposicisión de la palabra y la curación. Todos los pastores 
cumplen con la función de evangelizar: están autorizados para 
organizar las consagraciones y efectuar los sacramentos, además 
de ejercer puestos directivos en los distintos ministerios? Por 
ejemplo, los pastores ocupan puestos directivos, como es el de 
titular de las jurisdicciones geográficas —forma de organización 
territorial de la Iglesia. Abajo de los pastores están los diáconos, 
queson los aspirantes al grado de pastor (Ibarra y Lanezyner 1972: 
23). Sus funciones son también muy importantes para la comuni- 
dad religiosa: administran los sacramentos: presentación del niño, 
bautismo, boda, organizan los “avivamientos”, organizan a los 
encargados comunitarios. 

La elección del cuerpo pastoral se designa desde la cúspide, 
y depende únicamente de la voluntad de Samuel. Sin embargo, 
como se vio arriba, la elección del Apóstol es de carácter divino. 
En la selección de los pastores se toma en cuenta la vocación 
personal de los candidatos al Ministerio: “Tos ministros han de ser 
primero buenos servidores de la doctrina que profundos conoce- 
dores de lateología; [...] la religión ni se estudia, ni se platica nada 
mas, como hacen los católicos, sino que debe ser vivida de una 
manera plena, superando los actos superfluos” (Morán 1986: 
117). 

La Iglesia de La Luz del Mundo no tiene escuelas para 
preparar a los pastores; se sostiene que la sabiduria espiritual 
(capacidad para interpretar la palabra de Dios) se obtiene por el 
grado de consagración que un ser logre en la lucha diaria por 


2. Los pastores y ministros encargados del templo son rotativos. En la Hermosa 
Provincia hay tres encargados: dos pastores y un diácono. Los ministros se 
encargan de todo lo relacionado con los servicios religiosos y de las relacio- 
nes públicas de la Iglesia. Ellos son trasladados cada tres meses a otras 
comunidades. Los fieles explican que esto se debe a que los pastores son 
como los maestros escolares, unos son más especializados en ciertos temas 
bíblicos que otros. Sin embargo, nosotros suponemos que la razón está en no 
permitir que la presencia continua de un pastor atente el liderazgo de Samuel. 
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contraponerse al pecado y no por los aprendizajes formales. El 
cuerpo de pastores representa un estrato superior al resto de la 
comunidad. Este cuerpo es elegido por Samuel, quien, por con- 
ducto de los encargados, tiene la capacidad de estar informado 
sobre el cumplimiento de la doctrina de los hermanos. Tanto los 
pastores como los diáconos son ungidos. El ungimiento se da de 
acuerdo a los niveles de la jerarquia: Samuel unge a los pastores 
y los pastores ungen a los diáconos. Este mecanismo para designar 
a las autoridades concentra el poder de decisión en Samuel, de 
otra manera si hubiera seminarios el control sería menor pues 
cualquier aspirante esforzado podría ocupar el puesto de pastor, y 
ala vez se perderia el misticismo de la creencia basado en que las 
jerarquías son producto de la elección divina. 

Otra instancia importante que se desprende como función de 
la jerarquía son los encargados. En algunos casos los encargados 
de las obras ministeriales son los pastores y sus esposas, pero no 
se requiere ser pastor para ejercer la función de encargado. Estos 
presiden las funciones destinadas al trabajo comunitario; vigilan 
el orden y buscan inculcar las normas morales a fin de tener 
control sobre la conducta de los afiliados a La Luz del Mundo. El 
encargado tiene un grupo de personas a su cargo, varia entre 30 y 
150. Los encargados también encabezan obras de evangelización, 
protección social y servicios comunitarios. 

La mujer, aunque puede formar parte del cuerpo ministerial, 
no puede ser pastor, pues en la Biblia no se les autoriza oficiar en 
los cultos: “Vuestras mujeres callen en las congregaciones; por- 
que no les es permitido hablar sino que están sujetas como tambien 
la ley lo dice. Y si quieren aprender algo, pregunten en sus casas 
a sus maridos; porque es indecoroso que ima mujer hable en la 
congregación” (Primera de Corintios: 14:34-35). Pero tambien 
existen jerarquías al interior del mundo femenino. En la cúspide 
están las diaconisas. Este status se asigna a las esposas de los 
dirigentes más sobresalientes de la Iglesia (éste es el caso de Eva, 
la esposa de Samuel Joaquín, y de su madre Elisa, a quienes se les 
reconoce el sufrimiento que han vivido junto a los hermanos 
elegidos por Dios). La diaconisas tienen autoridad sobre el resto 
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de la población femenina, pero nunca estarán más arriba que el 
hombre. Las diaconisas no están a nivel de los diáconos, sino que 
están bajo su autoridad directa. Sus funciones son: auxiliar a los 
pastores, apoyar actividades organizativas de la congregación, 
organizar oraciones femeninas, visitas a enfermos, pero no pueden 
administrar los sacramentos. 

En la jerarquía femenina, después de las diaconisas estan las 
encargadas de las obras ministeriales; quienes ejercen este rol son 
por lo general las esposas de los pastores de la Iglesia. Las 
funciones de las encargadas son: dirigir las oraciones matutinas 
(exclusivas para mujeres), organizar las consagraciones, predicar 
y evangelizar en compañía de su esposo, enseñar la doctrina 
cristiana de la Iglesia, dar permisos y aconsejar a las mujeres 
cuando éstas tienen algún problema y recurren a su encargada. 
Aun cuando la mujer es excluida del mundo religioso de los 
varones, pues no tiene acceso a oficiar en las oraciones generales, 
tampoco a hablar en el púlpito, ni hacer uso de la palabra o realizar 
la lectura bíblica en las reuniones a las que asisten los hombres, 
ella tiene una función esencial en las consagraciones y oraciones 
exclusivamente femeninas.* Las mujeres no deben “intervenir en 
los ministerios ni en más enseñanza que la de exhortar a las otras 
o aconsejarlas en el terreno de lo familiar y de la sexualidad” 
(Moran 1986: 117). 

Otra de las actividades relevantes en donde los miembros de 
esta Iglesia tienen una participación activa es en la obra misionera. 
Los obreros son el último escalafón del cuerpo ministerial. Sus 
funciones son múltiples: pueden ocupar puestos administrativos 
y colaborar en los ministerios de la Iglesia, o ser los encargados 


3. Los servicios religiosos de la Iglesia son: 1) las consagraciones, que consisten 
en reuniones de lectura y reflexión bíblica, con aplicación en la vida cotidiana, 
que se imparten diariamente a grupos diferenciados por edad, sexo y estado 
civil, y 2) Las oraciones en donde se realiza la lectura e interpretación de 
pasajes bíblicos a cargo del pastor encargado, alabanzas a Dios, “cantos de 
salmos bíblicos e himnos revelados durante el sueño de los fieles” (Ibarra y 
Lanczyner 1972: 41), acción de gracias y el culto de testimonio (el testimonio 
se realiza en forma de lamentos). La oración se realiza tres veces al día: a las 
5 a.m., a las 9 a.m. (exclusiva para mujeres) y a las 6 p.m., para que todos los 
miembros de la Iglesia puedan asistir diariamente. 
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de las obras evangelistas. Para que un mujer pueda ejercer el cargo 
de “obrera evangelista” es requisito que sea casada, lo cual no se 
aplica a los varones. Para los jovenes (entre 17 y 20 años) se 
destinan las “obritas misioneras”. Para salir a las colonias y 
poblados cercanos a hacer proselitismo es menester que vayan 
acompañados y supervisados por matrimonios. 

Más allá de las jerarquías, todos los miembros de la Iglesia 
deben tener una participación activa en la comunidad. * El cuerpo 
ministerial es financiado por la comunidad religiosa a través del 
diezmo y el pago de primicias, Todos los hermanos, sin excluir 
genero, deberán realizar su apostolado, aunque sea de manera 
informal. Todos puede ser obreros locales, que consiste en todos 
aquellos fieles que brindan su servicio a las tareas de la Iglesia. 

Existe una gama muy amplia de mecanismos de participa- 
ción, pero ante todo deberán transmitirla doctrina y sertestimonio 
vivo de la religión.? A la memebresía se le inculca el deber moral 
de destinar su tiempo libre al servicio del Pueblo de Dios ya sea 
como integrante del coro, del cuerpo de protección social, de las 
obras de evangelización o prestando colaboración voluntaria en 
las obras de construcción del templo y las múltiples obras de 
beneficiencia que ofrece la Iglesia a los colonos. 


LA AUTORIDAD PERCIBIDA 


El principio básico que cimenta esta estructura de poder es el 
respeto y obediencia a la autoridad: de los hombres ante las leyes 
de Dios, delos fieles ala jerarquía ministerial, los ciudadanos ante 
las autoridades civicas y gubernamentales, la obediencia de los 
siervos a los amos, los hijos a los padres, la mujer al marido, la 
mujer al hombre (Aguilera 1984:19). Esta representación del 


4. Losfieles de la Iglesia deberán destinar un día a la semana a la obra del Señor. 
También tienen la obligación moral de aportar el diezmo (la décima parte de 
las ganancias) y donar las primicias (los primeros frutos de la cosecha) a la 
casa pastoral. Las primicias son para el consumo de los pastores como dice 
la Biblia: “quien sirve al altar del altar debe comer”. 

5. En los cultos se les instruye para hablar de la doctrina, dar testimonio de su 
conversión y también se les señala sobre lo que no se debe decir de la religión, 
pues hay personas de otras religiones que buscan sacar información para 
desprestigiar a la Iglesia. 
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orden jerárquico se sustenta biblicamente en que toda autoridad 
ha sido establecida por Dios.” 

La autoridad se percibe en la Hermosa Provincia como un 
orden divino y no como imposición arbitraria. La religión aparece 
como el fundamento legitimador central de la manera en que esta 
ordenada jerárquicamente la población en La Luz del Mundo, su 
eficacia reside en que la feligresia interpreta el orden social en los 
términos de la omnipresencia del orden sagrado del universo. Los 
dirigentes de esta Iglesia están revestidos simbólicamente de 
poder divino, es decir, que la naturaleza humana y social de los 
líderes es trascendida por una realidad suprahumana y, por tanto, 
sagrada.” Los fieles de La Luz del Mundo conciben la organiza- 
ción de la Iglesia más en términos de igualdad que de relaciones 
asimétricas, ya que todos forman una gran familia que participa 
de la gracia del Señor. Uno de nuestros informantes describe la 
función de la doctrina y su repercusión en la vida cotidiana de la 
siguiente manera: 

Nos norma, nos pone en nuestro justo lugar, ni más arriba ni más 

abajo de donde nos toca estar. Nosotros sabemos que nos son 

asignadas tales ocupaciones laborales, funciones comunitarias y un 
rol al interior de la Iglesia, y son esos y no otros. 


6. La autoridad jerárquica, como disposición divina, está sustentada en el pasaje 
bíblico: ““Sométase toda persona a las autoridades superiores porque no hay 
autoridad sino de parte de Dios, y las que hay por Dios han sido establecidas” 
(Romanos, 13-[). 

7. Por sagrado se entiende comúnmente la referencia a lo sobrenatural, a lo 
extraordinario, pero también tiene —aunque no necesariamente— connota- 
ciones con lo santo y lo divino. Durkheim planteaba el estudio de lo sagrado 
vinculado al deber moral y la contrapartida de lo profano vinculado al interés 
individual (Durkheim 1961). Ambos aspectos se dan unidos y revisten los 
sujetos, los objetos y las prácticas de significados que los consagran y los 
jerarquizan en un mundo ideal y trascendente, o que en contrapartida perte- 
necen al mundo material, el mundo de lo profano. Como dijo Durkheim 
“cualquier cosa puede ser sagrada” (Durkheim 1961: 52). Berger define lo 
sagrado como un poder misterioso y extraordinario, que se opone a la 
cotidianeidad del hombre pero que sin embargo reside en los objetos de 
experiencia y responde a las necesidades de la vida diaria (Berger 1981: 
46-48). 
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LA INSTITUCIÓN TOTAL Y LOS LÍMITES DE LA SOCIABILIDAD 


Una institución total, definida por Erving Goffman, es aquella 
que: 1) aísla a los sujetos del resto de la sociedad: el exterior; 2) 
todos los aspectos de la vida se desarrollan en el mismo lugar y 
bajo la misma autoridad; 3) las actividades siempre se hacen en 
compañía, nulificando de esta manera los espacios de intimidad; 
4) las actividades diarias estan estrictamente programadas, desde 
arriba y mediante un sistema de normas formales y un cuerpo de 
funcionarios (Goffman 1972: 19). 

La Hermosa Provincia al concentrar la mayoría de las acti vi- 
dades de la vida social y religiosa se ofrece como un refugio que 
protege a sus habitantes de los peligros del exterior.* En este 
sentido el exterior representa el mundo del pecado, de la materia- 
¡dad que se opone al consagramiento espiritual. 

Aunque la muralla fisica que rodeaba a la colonia se perdió 
con el tiempo, se instauraron otros mecanismos de aislamiento, 
ya no físicos sino basados en el consenso, la rutina y el control. 

La Hermosa Provincia funciona a través de sus ministerios, 
que son agencias desde las cuales se organizan y administran las 
tareas comunitarias y litúrgicas. Por ejemplo, existe el Ministerio 
del Trabajo, que tiene una oferta laboral para su feligresia; tam- 
bién ha sido exitoso el Ministerio de Salud y Bienestar Social, que 
se encarga de la administración de hospitales y clinicas, hay un 
ministerio encargado de las obras públicas de la colonia, otro de 
los eventos y la comunicación social, también existe el Ministerio 
de Cultura y Educación Cristiana, y el de Protección Social, que 
capacita a un cuerpo de jovenes para cuidar la colonia y atender 
accidentes que requieran de primeros auxilios, etcétera. 

Una de las funciones primordiales que cumplen los ministe- 
rios es brindar apoyo material a los fieles más necesitados, por 
ejemplo existen programas de atención a viudas, enfermos y 


8. Erving Goffman señala que las instituciones concebidas como refugios del 


mundo por lo general tienen la función de formar religiosos. Este tipo de 
instituciones totales se distinguen de las demás porque el ingreso es volunta- 
rio y la represión del sujeto es algo que trae raices anteriores, a diferencia del 
reclutamiento en el ejército, las cárceles, hospitales, campos de concentra- 
ción, etcétera. 


188 Discurso, organización social y poder simbólico 


ancianos. Un elemento importante para garantizar el funciona- 
miento exitoso de las tareas ministeriales ha sido la colaboración 
voluntaria y las faenas de trabajo comunitario de los miembros de 
La Luz del Mundo. Cada aaronita tiene el compromiso moral de 
donar un día a la semana a la obra de la Iglesia, ya sea en faenas 
materiales o como obrero evangelista. También se acostumbra la 
donación del diezmo y las primicias.” 

Los miembros de la colonia se sienten orgullosos de la unión 
de los hermanos en las obras comunitarias, en especial por la 
construcción del templo sede de La Luz del Mundo. Los Ministe- 
rios han podido funcionar gracias a la participación activa de la 
feligresía, pero es también a través de éstos que se determina la 
forma de ser de sus habitantes. Veamos la otra cara de la moneda: 
el vivir dentro de la Hermosa Provincia representa un marco de 
seguridad para sus habitantes, como ejemplo dice una entre- 
vistada: 

Ya está por abrirse la preparatoria en la Hermosa Provincia, esto 

es maravilloso porque los jóvenes ya no tendremos que salir y 

peligrar por el pecado. Hay hermanos a los que los jóvenes de 

afuera los han obligado a drogarse, beber vino o fumar. 

Al mismo tiempo que la comunidad ofrece un marco de 
seguridad para sus miembros, aumenta la inseguridad frente al 
exterior. La normati vidad excesiva de esta comunidad se convier- 
te en rutinización de hábitos y prácticas que los distinguen y 
separan del resto de la sociedad. Un elemento importante es lo que 
Goffman llama “desfiguración personal”, que al borrar la apa- 
riencia individual del sujeto provoca un marco de inseguridad 
personal hacia el exterior. En este sentido, la Iglesia regula la 
forma de vestir de las mujeres, quienes deben hacerlo con extremo 
recato: faldones largos, ropa no ceñida al cuerpo, llevar el pelo al 
natural, no usar maquillaje, ni accesorios (De la Torre y Fortuny 
1991a). 

Desde que me convertí a La Luz del Mundo -—nos platica una 

feligrés— todos los de mi familia me hacen el feo, me desprecian. 


9. El diezmo es un compromiso mora] que tiene la feligresía de donar la décima 
parte de sus ganancias anuales. La primicia corresponde a ofrecer la primera 
cosecha del año. 


cia dá 


LR CA 
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Mis tíos son viciosos y me insultan y agreden con golpes, me gritan 

aleluya, nahualona y húngara. Fue tanta la presión que aunque mi 

mamá ya visitaba el templo, no se convirtió. Yo me vine a vivir a 

la Hermosa Provincia porque no quiero que mis hijos vivan eso. 

Existe también un sistema de restricciones, prohibiciones y 
censuras que deberan cumplir todos los miembros de la Iglesia: el 
consumo del alcohol, el tabaco y las drogas, la asistencia al cine, 
los bailes, las fiestas mundanas y el uso del lenguaje obsceno. 
Estos condicionamientos ejercen también un papel de des-socia- 
lización. Al respecto una joven nos dice que: 

Es muy difícil convivir con la gente de afuera. Cuando estudiaba 

secundaria mis compañeros organizaban reuniones. Yo no sabía 

qué hacer y le pedi consejo a mi mama, ella me dijo que podía 
asistir siempre y cuando no realizara cosas que ofendieran a Dios 

y a la Iglesia. Esa vez fui y un compañero me invitó a bailar y tuve 

que negarme aunque tuve ganas de ser como los demás. Fue una 

situación muy difícil, por eso prefiero ya no ir. 

La Iglesia aconseja no perder el tiempo en asuntos que no 
estén relacionados con el servicio a Dios, como sería ver la 
televisión, escuchar música que no sea religiosa, destinar el tiem- 
po al chisme, al ocio y ala vanidad. Para alejar de las tentaciones 
a la feligresía, la Iglesia tiene una programación de actividades 
religiosas diarias, tanto matutinas como vespertinas. Esta Iglesia 
se caracteriza por la asiduidad de los fieles a los servicios religio- 
sos ya que éstos deben asistir —y lo hacen— a la oración matutina 
y ala consagración vespertina todos los dias del año, además de 
las festividades religiosas. 

La fuerza que la doctrina de La Luz del Mundo tiene sobre 
los fieles se fomenta diariamente en las actitudes y prácticas de 
sus congregantes. Los aaronitas piensan que la fe se reconoce y 
se refuerza diariamente con actos: en el vestir, en el trabajo, en la 
ayuda a sus hermanos, en el reconocimiento a la autoridad, en la 
vida sana y ordenada, y en la continua adoración a Dios. Estos 
elementos se argumentan para demostrar la veracidad de su Iglesia 
frente a la lglesia católica, los aaronitas expresan continuamente 
que cada miembro de su Iglesia es una prueba fehaciente de su 
autenticidad: “Esta es la Iglesia de Dios y no la de los hombres, 
nosotros sí vivimos como templo de Dios”. 
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EL OJO PANÓPTICO DE SAMUEL TODO LO VE Y, LO QUE NO, 
SE LO PLATICAN: AGENCIAS DE VIGILANCIA Y ORDEN SOCIAL 


Aquel poder ilimitado, cuya temible cu- 
riosidad era como un Ojo que escruta- 
ba hasta el último rincón, poseía el 
atributo de la ubicuidad. Nada escapa- 
ha asu mirada. La fe en Él era lo único 
serio para los hombres del Reino: todo 
lo demás era transitorio. 


Alfred Kubin 1988:84 


El ministerio es además una forma de control muy exitosa en la 
Hermosa Provincia. Desde allí se norman las salidas fuera de la 
colonia, permisos para vacacionar, trabajar, estudiar, recibir visi- 
tas, tener novio, contraer matrimonio, problemas conyugales, 
planificación familiar, atención medica, etcétera. Existe un am- 
plio cuerpo de encargados y encargadas de los disitintos min:iste- 
rios de la Iglesia. Y aunque muchas actividades pueden realizarse 
fuera de los limites de la colonia, el ministerio actúa como instan- 
cia permistonaria, basada en censuras y prohibiciones con las 
cuales limitan la autodeterminación de sus congregantes. Por ejem- 
plo, están los encargados del dia, cada uno de ellos es responsable 
de dirigir los servicios grupales llamados consagraciones, éstos 
se dividen por sexo, edad, y estado civil (los hombres nunca con 
las mujeres, las solteras nunca con las casadas, ademas de los 
grupos por edad). Á cada encargado le corresponde atender a un 
grupo de alrededor de 60 mtembros, cuenta con la ayuda de diez 
auxiliares, que le reportan la asistencia y la conducta de cada uno 
de los miembros. Una de las principales funciones de los encar- 
gados es reforzar las normas establecidas por la doctrina de la 
lelesta para que éstas se reproduzcan en el ámbito relignoso, social 
y familiar. En la colonia funcionan los siguientes ministerios: de 
Oración, del Trabajo, de Salud y Bienestar Social, de Obras 
Públicas, de Cultura y Educación Cristiana, Relaciones Públicas, 
Relaciones Exteriores, de Evangelización y de Honor y Justicia. 
El siguiente testimonio ilustra este procedimiento: 
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Cuando un fiel desea salir fuera de la ciudad o de vacaciones tiene 
que avisar a su encargado. Sólo podemos salir a lugares donde La 
Luz de Mundo tiene iglesia. A los encargados se les solicita el 
permiso de Dios, que consiste en una carta que recomienda y 
solicita el hospedaje para el hermano dirigida al encargado de la 
congregación. 
El ministerio tiene también una función de vigilancia. En La 
Luz del Mundo es bien visto el acusarse unos a otros, para tal 
efecto se ha creado el Ministerio de Honor y Justicia, espacio en 
donde se decide y sanciona a los hermanos que cometen actos 
negativos y ponen en peligro la armonia comunitaria. Los encar- 
gados correspondientes llevan un registro de cada persona, alu se 
anota la asistencia a las oraciones y consagraciones, la constancia 
del diezmo, la participación en obras de la Iglesia y las faltas 
cometidas. Cuando el encargado observa alguna anomalía en la 
conducta de un fiel, la reporta a las autoridades pertinentes (los 
pastores más prestigiados, los doctores). Estas evalúan el caso y 
si lo consideran pertinente hacen un llamado a la oveja perdida, 
se le aconseja, se le exhorta al arrepentimiento y, dependiendo la 
falta, se le sanciona. Una forma de sanción es la ley del hielo que 
ejerce la comunidad y en algunos casos se les restringe su parti- 
cipación en la Santa Cena, pero si la falta fuera de mayor gravedad 
se le expulsa de la comunidad (Reyes 1980). De esta manera, los 
hermanos pierden autonomía de sus actos, se viola su intimidad y 
siempre habrá alguien que pueda oirlo o verlo, nunca se les deja 
solos, como lo expresa el siguiente testimonio: 
El hermano Samuel tiene la capacidad de conocer a todos y cada 
uno de los miembros de la lglesia, y en caso de no conocer a alguno, 
los otros hermanos le pueden indicar sobre su conducta. Samuel 
sabe lo que hacemos dentro y fuera de la colonia, hasta lo que 
sucede en los centros de trabajo, siempre hay manera de vigilarnos 
y luego nos mandan llamar. 


Es importante resaltar que a través de los encargados de 
Ministerio se concentra la información que circula diariamente 
por la comunidad, pues es también una instancia creada para dar 
consejos y ayudar en la solución de problemas: 

Lo más importante de mi vida es la Iglesia, más que los estudios. 

Cuando tengo algún problema recurro a mi encargada y ella me 

aconseja qué hacer en situaciones difíciles, 


4 
4 
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Aunque a veces uno prefiera no acudir a ella: 


Yo le tengo más confianza a mi mamá que a mi encargada, pero mi 
mamá siempre me manda a hablar con mi encargada y entonces ya 
recurro directamente a ésta sin consultárselo a mi mamá. 

En este sentido, el sentimiento de culpabilidad, cimentado 
sobre la incul cación constante del pecado, es un elemento esencial 
para legitimar una red de vigilancia que ademas ofrece un marco 
de protección. Sin embargo, no todo obedece a las normas impues- 
tas por esta Iglesia, por ejemplo en la colonia existen tendajones 
donde clandestinamente se vende alcohol. Algunas esposas aaro- 
nitas expresan que sus maridos son mejores que los católicos, pero 
que no por eso dejan de ser parranderos y mujenegos. Para 
algunas jóvenes lo mas difícil es no ver las telenovelas, no poder 
asistir a los bailes y no usar minifalda. Como hemos podido ver, 
según la ley de la oferta y la demanda, las tentaciones son tantas 
como las restricciones, y a mayor sentimiento de culpabilidad 
mayor será el éxito de la oferta de purificación. 


DE Lo QUE HABLA EL HABLAR: MEDIACIONES 
INSTITUCIONALES DEL DISCURSO HEGEMÓNICO 


El discurso es un conjunto de espectá- 
culos, o bien, pequeñas escenas que 
formarán actos. 


Greimas 1985 


En este apartado se buscara develar algunas de las mediaciones 
institucionales que operan como soporte de la producción del 
discurso hegemónico. Sobre todo se retoman aquellas que inter- 
vienen en la autorización del acto discursivo. La jerarquía de la 
Iglesia otorga la posibilidad de hacer uso del habla de manera 
diferencial y desnivelada para la feligresia, de acuerdo con el 
lugar que el sujeto ocupe en la estructura interna de La Luz de 
Mundo. 

Los encargados también tienen la función de instruir y res- 
tringir el recurso del habla y el conocimiento legitimo, sus fun- 
ciones son: dirigir las oraciones, organizar las consagraciones, 
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predicar, evangelizar y enseñar la doctrina cristiana de la Iglesia. 
Las consagraciones son reuniones de estudios biblicos, donde los 
encargados dan también consejos y orientaciones para vivir la 
doctrina en la vida diaria, instrucciones para realizar el proselitis- 
mo, y al final de la sesión se abre un espacio para que los 
participantes puedan experimentar la recepción del Espiritu San- 
to. Estas reuniones se realizan diariamente, en pequeños grupos 
de creyentes que se distinguen por sexo, edad y estado civil. Desde 
temprana edad, los niños asisten a las consagraciones. Los temas 
que se tratan se ajustan a las caracteristicas propias de los grupos. 
Los encargados presiden las consagraciones y enseñan a los fieles 
aleerla Biblia, y como ellos son los autorizados para interpretarla, 
instruyen sobre la única interpretación válida de la Iglesia. Al 
respecto un pastor de la Iglesia nos explica: 

Aun cuando todo está escrito en la Biblia, la letra carece de espíritu. 
La Biblia está inerte, muerta y sólo los enviados de Dios, aquellos 
aprobados, autorizados por Dios pueden interpretarla. Un creyente 
común no obtiene nada a través de la Biblia si la lee solo, necesita 
de la guía espiritual de los enviados de Dios. No toda la gente puede 
entender la Biblia pues el Dios de este siglo cegó todos los pensa- 
mientos, por eso sólo puede ser explicada por siervos de Dios. 

Es importante resaltar también la manera en que los aaronitas 
perciben la autorización del uso dela Biblia; por un lado, los fieles 
argumentan que un elemento fundamental en la decisión de con- 
versión fue que La Luz del Mundo ofrecía la posibilidad de leer 
la Biblia atodos sus miembros, sin importar jerarquías, elemento 
de distinción con la Iglesia católica en donde sólo los curas tenían 
acceso a las Sagradas Escrituras. Pero en cuanto a la validez de la 
interpretación y el uso en espacios rituales, la autorización aunada 
a la jerarquía se percibe como un don de Dios, como una compe- 
tencia que adquieren los que se acercan a la perfección espiritual: 

La capacidad de hablar bien tiene que ver con el grado de consa- 

gración de los hermanos. Por eso, aunque Samuel nunca estudió, 

sabe hablar como ningún otro. También hay hermanos que pueden 
hablar muy bien, y otros que no podemos porque no estamos 
consagrados con Dios, no acabamos de limpiar nuestros pecados. 

El espíritu es lo que nos guia a la verdad y a la justicia. Mientras 

más cerca esté uno de Dios, más entendimiento se tiene. 
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Los encargados también restringen los temas que pueden ser 
hablados y preparan a la feligresia sobre la manera en que deben 
hablar hacia afuera. Los hermanos de esta Iglesia están adiestra- 
dos para hablar con extraños dentro de un marco de restricción 
tematica. Se les da un entrenamiento exhaustivo del conocimiento 
de la Biblia, todos los fieles la manejan y la utilizan constante- 
mente para producir su discurso cotidiano con base en citas 
biblicas de manejo común.'” Se les instruye a hablar de temas 
religiosos y a no tocar temas de la vida cotidiana, se vuelve 
irrelevante hablar del trabajo, de la política, en fin de “lo mun- 
dano”: 

Las encargadas nos enseñan a hablar de la doctrina, dar testimonio 

de nuestra conversión y también nos dicen los temas que no se 

deben hablar con extraños. Hay preguntas que no se me permiten 
responder y otras que respondemos con evasivas. Los encargados 
nos dicen que tenemos que cuidarnos de la gente que viene disfra- 


zada de gente normal y que lo único que quieren es tener informa- 
ción para desprestigiar a la Iglesia. 


A MANERA DE CONCLUSIONES 


Al elegir el tema se optó por atender las redes internas que 
permitían que el discurso oficial de la Luz del Mundo se autorizara 
y legitimara restringidamente en la comunidad. Esto nos llevó a 
optar por estudiar el discurso como producto y a la vez como 
productor de formas de control social y relaciones de poder. 

En la Hermosa Provincia nos encontramos con una organiza- 
ción social que conjuga estrategias coercitivas de poder (como es 
la normatividad excesiva y sus dispositivos de vigilancia); con 
procesos de legitimación, sustentados en una estructura religiosa 
de creencias compartidas; y una oferta de vida comunitaria que 


10. Pareciera una contradicción que la interpretación bíblica está restringida a los 
autorizados por el Ministerio, y que el uso y referencia a la Biblia sea aun 
acto obligado del ser cristiano. Sin embargo, en esta contradicción descansa 
la hegemonía. Hacia fuera de la comunidad es un hecho que los legitima como 
verdaderos portadores de la palabra de Dios, pero al interior de la misma hay 
una serte de restricciones que tienen su base en el control de la interpretación 
y la significación de la lectura de la Biblia. 
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permite la socialización y rutinización de practicas, a partir de las 
cuales los creyentes se identifican entre sí como una comunidad 
que comparte valores y representaciones comunes. Samuel no 
sólo ejerce poder sino que lo representa con autoridad divina. 
Samuel puede ser a la vez temido, como un padre castigador, O 
deseado como protector, sus seguidores lo perciben como un ser 
extraordinario que comparte con ellos los dones de purificación. 

Si Samuel ejerce control social a traves de su red de vigilan- 
cia, su autoridad se vuelve plausible al adquirir el don de la 
ubicuidad: él es el único hombre capaz de saberlo todo. Por otra 
parte, los habitantes de la Hermosa Provincia le dan un valor 
positivo a la atención que Samuel tiene para cada uno de ellos, 
pues para ellos significa que él es el buen pastor que se preocupa 
por cuidar a cada una de sus ovejas y protegerlas del mal. 

A lo largo del trabajo hemos visto cómo la doctrina se 
distribuye diferencialmente al interior del campo religioso. Este 
campo está fraccionado jerárquicamente por una estructura pira- 
midal que se objetiva institucionalmente a través de los ministe- 
rios. La desigual distribución del capital simbólico y de los roles 
al interior de la comunidad se realiza en correspondencia con la 
jerarquía, y en consecuencia la feligresia percibe que sus dirigen- 
tes tienen competencias superiores que el resto de la comunidad, 
lo cual los legitima como autorizados. 

Desde los ministerios se norman y controlan las redes de 
sociabilidad de la Hermosa Provincia y con ello las formas de 
interacción e interpretación de la realidad. Los hermanos de la 
colonia viven, piensan, sueñan, platican, sufren y gozan en un 
mundo amurallado por interpelaciones continuas, por equipos de 
vigilancia, censuras, permisos, registros, rutinización de hábitos, 
de prácticas sociales y religiosas. Sin embargo, los ministerios son 
también instancias mediadoras que se encargan de admninistrar 
la oferta de salvación etema y distribuyen cotidianamente lo 
medios prácticos para conseguir el perdón y la consagración. 

Las formas de vestir, de trabajar, de vacacionar, de llorar, de 
comunicarse, de convivir, de acusarse unos a otros, de ser nomn- 
brados, de admirar, de adorar a Dios, de escuchar, de cantar, de 
interpretar la Biblia y de hablar, conforman el ser de los fieles, 
que al reconocerse como miembros de la comunidad de hermanos 
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de La Luz del Mundo, hacen referencia a una identidad compar- 
tida y a un cúmulo de vivencias diarias que tiene su especificidad 
en la manera en que se controlan, de manera casi total, las 
practicas sociales y sus representaciones, logrando con ello una 
homogenización de la cultura aaronita. Este marco cultural puede 
ser leido —de acuerdo con la propuesta de institución total — 
como una identidad represiva, en la que el actor, mientras mas 
lejos esté de Dios, mas pierde autodeterminación frente a los 
llamados consagrados, delegando en estos últimos la planifica- 
ción de su vida diaria. 

Un punto importante es la tendencia que ha mostrado La Luz 
del Mundo al crecimiento y fortalecimiento económico y político, 
para lo cual se ha fomentado la profesionalización de cuadros 
dirigentes de la comunidad, esto ha provocado cambios en la 
forma en que los hermanos pueden conducirse hacia el exterior. 
Estos cambios se van perfilando también al interior de la Iglesia 
contribuyendo a que la comunidad se abra hacia la vida social que 
los rodea. En este sentido los sistemas de vigilancia y control 
necesitan ser reemplazados por estrategias de rutinización y con- 
senso, que permitan que los hermanos, estén donde estén, y sin 
necesidad de ser espiados, actúen de acuerdo con las normas y 
valores que propaga esta Iglesia. 

El sujeto al nombrarse como “hermano aaronita” define su 
incorporación a un marco del deber-ser como condición del de- 
ber-hacer, ahí estriba el poder simbólico, basado en una identidad 
que al definirse, nombrarse y reconocerse define también su 
comportamiento social. En este sentido el entender a la comunidad 
Hermosa Provincia como una institución total nos permite ver 
cómo se van trazando y reduciendo los limites de la autopercep- 
ción, autovaloración y autodeterminación de los sujetos que se 
inscriben en una comunidad de estas caracteristicas. Pero también 
la oferta de practicas religiosas y formas de actuar cotidianamente 
van ejerciendo una rutinización que permite que estos elementos 
sean interiorizados en forma de habifus, como estructuras estruc- 
turantes del comportamiento cotidiano de los sujetos. El habitus 
condiciona lo posible, lo creible, lo realizable, lo pensable y lo 
deseable. El marco de referencia desde el cual los hermanos de 
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esta Iglesia piensan, actúan y valoran, tiene que ver en gran 
medida con la interiorización de su práctica cotidiana. 

En relación con la producción del discurso hegemónico en- 
contramos que los ministerios edifican un poder virtual que: 
centraliza los canales de la información que circulan al interior de 
la colonia; limitan los flujos de información del exterior; restrin- 
gen el conocimiento de temas relacionados con la doctrina reli- 
glosa; convalidan la interpretación de la Biblia destinada a los 
altos funcionarios; inculca e instruye sobre las formas autorizadas 
de entender, pensar y actuar; y diseña las escenificaciones que 
legitiman la autoridad del que habla. A continuación veremos 
cómo este poder virtual modela las competencias del conocimien- 
to y el acto discursivo y se actualiza en su puesta en escena en el 
ritual. 


Aa o 
E ad 8 de 


Fotografía: Germán García 


Los aaronitas sienten la obligación moral de asistir diariamente a los rituales, 
hábito que los distingue de las demás religiones. 


El ritual como expresión 
de un proyecto integral 


Si el ritual aparece como una forma de 
lenguaje propio de la interacción so- 
cial, no existe significado ni pertenen- 
cia más que en relación con el contexto 
en el cual se desarrolla, contexto defi- 
nido por el marco, la situación y los 
ACÍOores. 


Edmond Mare, 1992 


INTRODUCCIÓN 


E" el primer apartado de este capitulo se analizará la manera en 
que los servicios religiosos cumplen con la funcion de legiti- 
mar la jerarquía y el orden interno de la Iglesia. Se analizará la 
importancia que tiene la recepción del Espiritu Santo en la cohe- 
sión y normatividad de la comunidad. Este acto ocupa un lugar 
central en los rituales cotidianos, además es un ritual de iniciación 
y como es sabido esta practica es caracteristica de los movimien- 
tos pentecostales. Sin embargo, cada religión o denominación le 
imprime a este ritual un sello característico, un significado espe- 
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cifico y una función acorde con las necesidades propias de cada 
iglesia. Este análisis retoma las tres vivencias esenciales de la 
doctrina cristiana propuestas por Wittgestein: lo religioso enten- 
dido como una experiencia extraordinaria (sagrado); el constante 
sentimiento de culpabilidad (inculcación del pecado); y la protec- 
ción que ofrece la practica religiosa, entendida en nuestro estudio 
como oferta de purificación y salvación (citado en Brand 
1981:172). 

En el segundo apartado se describe la puesta en práctica del 
discurso en una situación especifica: el ritual. Se busca reconocer 
cómo los actores se apropian de manera diferenciada de los usos 
del habla: las formas, los escenarios y los contenidos se realizan 
de acuerdo con el conjunto de relaciones de poder que sustentan: 
quién habla, desde donde habla, qué habla y cómo habla. Para los 
fines analiticos de este apartado, retomamos la propuesta de 
mercado lingúistico de Bourdi eu, en la que el valor de los inter- 
cambios simbólicos se ubica en un mercado que se impone como 
sistema de sanciones y censuras del habla. Este mercado se situa, 
por un lado, en la estructura social de producción que normatiza, 
condiciona y regula el discurso (la cual se describió en el capitulo 
anterior), es decir, el espacio social que marca y modela las 
competencias del habla legítima y su uso oportuno en situación, 
y por otro lado, en la estructura del campo en que se ubican los 
receptores y a partir del cual se atiende, evalúa, aprecia y reinter- 
preta el mensaje. En este sentido, entenderemos el discurso como 
el resultado de la combinación entre habitus lingúistico” y merca- 


1. Pierre Bourdieu, en su obra ¿Qué significa hablar?, propone estudiar la 
comunicación desde una teoría económica de los intercambios simbólicos. 
El valor de una mercancia depende de sus propias características y de las 
leyes del mercado al que busca ingresar. El término de competencia lin gúís- 
tica —no se refiere a la Competencia chomskiana— se asemeja más al de 
capital lingitístico; se refiere a la manipulación de los mecanismos de forma- 
ción de precios y esto implica tendencia a garantizar una ganancia, cuyo valor 
estará impuesto por el mercado (Bourdieu 1985). 

2. Para definir el concepto de habitus lingúistico vale la pena revisar la defini- 
ción de habitus trabajada por Bourdieu: como sistemas de disposiciones 
subjetivas —no individuales— de estructuras durables de principios genera- 
dores y organizadores de las prácticas, interiorizados como esquemas de 
percepción, concepción y acción (Bourdieu 1980: 87-109). 
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do lingúistico, y su autoridad y reconocimiento dependerán del 
lugar que el sujeto de la comunicación ocupe en la jerarquía de la 
estructura social. 

Los siguientes apartados presentan una descripción minucio- 
sa de las principales fiestas que se celebran en la Hermosa Pro- 
vincia. Lo importante será ver cómo se escenifican los valores y 
los mitos fundantes de esta Iglesia. También veremos la forma en 
que en cada ritual se enaltece la figura de Aarón y Samuel, pero 
en distintos planos, que tienen que ver con el proyecto múltiple 
de La Luz del Mundo: el político, el social y el religioso. 


UNA APROXIMACIÓN TEÓRICA DEL RITUAL: 
LA FUNCIÓN SOCIAL Y SIMBÓLICA DE LOS RITUALES 


Este capitulo está destinado al estudio de las situaciones y prácti- 
cas rituales. Se busca describir y analizar la manera en que el 
orden social se manifiesta, y la manera en que la escenificación 
de situaciones rituales contribuye a mantener el poder hegemóni- 
co que rige la comunidad. Si en el capitulo anterior se privilegiaba 
el orden normativo y moral de la vida de la comunidad, en este 
capitulo se pondrá mayor atención a la producción simbólica, es 
decir, la producción de valores que legitiman el orden social 
institucional. Veremos cómo el ejercicio del poder hegemónico 
que detentan los lideres de esta Iglesia se sustenta sobre una base 
doctrinal que inviste el ejercicio de la autoridad de valores sa- 
grados. 

El ritual es el espacio social privilegiado para modelar y 
revestir de significado sagrado las formas simbólicas compartidas 
por una comunidad religiosa (cfr. Geertz 1987: 108). Estas formas 
simbólicas, aun dentro del contexto del ritual religioso, pueden 
tener distintas funciones y servir a distintos fines: económicos, 
politicos y culturales. Para la feligresía, las ceremonias rituales 
son primero que nada manifestaciones y materializaciones comu- 
nitarias de sus creencias, pero en un sentido más profundo, los 
rituales son asimismo espacios que modelan las formas de creer 
(Geertz 1987: 108). 

Los rituales, y no solamente los especificamente religiosos, 
tienen la función de consagrar los objetos, las prácticas y las 
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figuras de autoridad: “en un acto ritual, el mundo vivido y el 
mundo imaginado, fusionados por obra de una sola serie de formas 
simbólicas, llegan a ser el mismo mundo y producen así esa 
idiosincrática transformación (...)” (Geertz 1987: 107). Este autor 
propone que el ritual permite una fusión simbolica entre el ethos 
y la cosmovisión.* 

En este sentido el ritual es una dramatización de los mitos 
fundamentales de la comunidad, de los sentimientos religiosos 
que los convocan, de la forma en que se concibe la fusión del orden 
cósmico con el orden cotidiano y del reconocimiento de los 
simbolos sagrados compartidos. Por un lado, el ritual convoca a 
los participantes a ratificar la validez de la doctrina transmitida 
por la Iglesia, pero por el otro, más alla de la función normativa, 
tiene una función comunicativa, es decir, persuasiva. Es, como lo 
denomina Greimas, un simulacro; es la escenificación de un 
cúmulo de saberes compartidos y creencias que se sustentan como 
válidas y verdaderas al interior de un cultura. El simulacro es el 
espacio simbólico donde se desenvuelve el acto discursivo (Grel- 
mas 1985 en Juárez 1989:42). 


EL RITUAL COTIDIANO EN LA HERMOSA PROVINCIA 


La oración es el servicio religioso general de La Luz del Mundo. 
Consiste en una rutina de himnos y cantos de alabanza a Dios y a 
los líderes espirituales de esta Iglesia (tomados del himnario de 
La Luz del Mundo), lecturas de segmentos bíblicos, una prédica 
central a cargo del pastor y espacios intercalados de oración y 
comunicación personal con Dios. Este ritual se caracteriza por ser 
solemne, pero a la vez emotivo pues la oración personal, que 


3. En la literatura de Cliffort Geertz el concepto de ethos se refiere a los 
elementos morales, estéticos y evaluativos de una cultura, Por su parte, la 
cosmovisión representa el aspecto cognitivo (visión del mundo) y existencial 
de la cultura. La fusión de estos dos aspectos de la cultura se realiza de la 
siguiente manera: “Los ritos y las creencias religiosas se enfrentan y Se 
confirman recíprocamente, el elhos se hace intelectualmente razonable al 
mostrarse que representa un estilo implícito por el estado de cosas que la 
cosmovisión describe, y la cosmovisión se hace emocionalmente aceptable 
al ser presentada como una imagen del estado real de las cosas del cual aquel 
estilo de vida es una auténtica expresión” (Geertz 1987: 118). 
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incluye un acto de recogimiento, perdón y acción de gracias, en 
ocasiones provoca el llanto y hasta el éxtasis de los participantes 
Sin embargo, aunque se da la exaltación de estados de ánimo en 
el ritual, éste se realiza de manera ordenada y estructurada por lo 
cual se inhibe la espontaneidad de la participación de los cre- 
yentes. 

En los cultos generales hay una clara separación por sexos 
tanto en la distribución espacial (los hombres ocupan la nave 
1zquierda del templo y las mujeres la derecha), como en que se ha 
destinado un ritual dirigido exclusivamente por y para las mujeres 
(todos los días a las nueve de la mañana). La oración se realiza 
diariamente en cinco horarios, que van desde las cinco de la 
mañana hasta las nueve de la noche. De esta manera los fieles no 
tienen pretexto para no asistir. En varias ocasiones, los hermanos 
explican la necesidad de asistir diariamente a los cultos con la 
parábola de la fuente: “seria absurdo pensar que un hombre con 
sed no beba de la fuente, asimismo que habiendo agua en abun- 
dancia se racione a un solo vaso. Nuestra Iglesia es como una gran 
fuente que nos alimenta diariamente de la presencia de Dios y 
nosotros no debemos desaprovecharla”. Los domingos, además 
de la oración matutina, tienen un culto llamado “dominical” cuya 
duración es de dos horas y en dos horarios: matutino y vespertino. 

Los creyentes sienten la obligación moral de asistir diaria- 
mente a los rituales, no tanto como una norma de la Iglesia, sino 
porque consideran que Dios les pide un acercamiento di ario. Pero 
ademas la asistencia a los rituales tiene un significado especial 
para cada creyente, por ejemplo: “si no acudo al templo con 
asiduidad y constancia me hago más vulnerable de caer en el 
pecado”; “mi hijo no actúa como un hermano, él no asiste al 
templo y por eso no tiene fe”; “si uno no va, la fe se va enfriando: 
es ahi donde se puede escuchar la palabra de Dios y alimentar el 
espiritu”; “sI no frecuento la oración empiezo por usar la falda 

mas corta, y luego hasta shorts me pongo”; “la salvación sólo se 
logra entrando a la iglesia del Señor”; “la Biblia es letra muerta 
sólo los enviados de Dios, o sea, los pastores, la pueden interpretar 
correctamente””, “ira la oración me permite aplacar los deseos de 
la came”. Por último algunas amas de casa expresan que: “cuando 
voy a la oración matutina, el día se me hace más largo y puedo 
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cumplir con mis obligaciones; cuando no voy se acorta, como si 
fuera un castigo divino”. La asiduidad de la asistencia de la 
feligresía a los cultos (regularmente dos veces al día: a la oración 
y a la consagración) distingue a los aaronitas de las demás reli- 
giones (tanto de los católicos, protestantes históricos, judios como 
de la mayoría de los grupos pentecostales) en las cuales sólo se 
inculca el deber de asistir una vez por semana. 

Pocas son las ocasiones en que Samuel, el Siervo de Dios, 
predica en la Hermosa Provincia. Esto se debe a la intensidad de 
la obra misionera en distintos lugares alejados de Guadalajara. 
Samuel viaja incesantemente para visitar las congregaciones del 
extranjero. Pero los hermanos de la Hermosa Provincia dicen 
tener el privilegio de oír en ocasiones la prédica en boca del 
hermano Samuel: “Cuando el hermano Samuel predica, infunde 
temor. Cuando habla, siempre enseña algo nuevo de la Biblia y 
aunque un creyente considere saberlo todo, siempre se sorprende 
de la sabiduría del Maestro”. Cuando Samuel esta en la colonia, 
acostumbra salir a la puerta de su casa a las cuatro de la mañana, 
desde ahí saluda a su pueblo y lo bendice. Una joven aaronita, de 
18 años de edad, nos explicó que Samuel pone especial atención 
en dirigir su prédica hacia los jóvenes, pues son ellos los que 
tienen la carne más fresca y, por lo tanto, necesitan más que nadie 
de sus sabios consejos. Aun cuando la presencia del “apóstol” ya 
no es habitual, de vez en cuando preside la oración dominical. Los 
habitantes de la Hermosa Provincia se sienten orgullosos de vivir 
cerca del “apóstol”. 


LAS FIESTAS EN LA LUZ DEL MUNDO 


En la Hermosa Provincia no se festeja la Navidad, ni la Semana 
Santa. Las bodas, bautizos o cumpleaños se realizan dependiendo 
la situación económica de los festejados, pero se estila celebrarlos 
en reuniones pequeñas, a donde asisten los familiares y las amis- 
tades muy cercanas. Sin embargo, los aaronitas tienen sus propias 
festividades. 

Las principales festividades que se celebran año con año en 
La Luz del Mundo corresponden a la calendarización de los 
momentos claves de la historia de la Iglesia: el 14 de agosto se 
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festeja la fecha de nacimiento del hermano Aarón. A esta festivi- 
dad se le llama la Santa Cena o Convención Anual Internacional 
pues asisten todos los fieles foráneos. El 6 de abril es la fecha de 
la primera manifestación de Dios a Aarón, y se festeja como la 
fundación de la Iglesia. El 12 de diciembre se recuerda la llegada 
de Aarón a Guadalajara: actual Santa Sede de la lelesia. El 18 de 
julio corresponde al bautismo legítimo de Aarón, esta fecha tiene 
un significado especial para la comunidad, pues el autobautismo 
de Aarón marca el momento en que la Iglesia se independiza de 
la Iglesia apostólica. El 9 de junio se recuerda la muerte de Aarón, 
y el 14 de febrero es el día de fiesta que se ha instituido reciente- 
mente para celebrar el cumpleños del hermano Samuel. Es notable 
cómo las festividades de la comunidad religiosa giran en torno a 
los dos líderes principales de la Iglesia. Pero como veremos en 
este capítulo, cada una de estas fiestas cumple con una función 
social diferente. 


LA JERARQUÍA LEGITIMADA EN EL RITUAL: CONSAGRACIÓN 
Y PECADO 


El “si mismo *' (referido a la experien- 
cia interior) no es el sujeto que se aísla 
del mundo, sino un lugar de comunica- 
ción, de fusión del sujeto y el objeto. 


Georges Bataille 1973 


Un ingrediente importante que justifica y legitima el orden jerár- 
quico de la Iglesia de La Luz del Mundo lo encontramos en la 
forma en que se representa el mundo de acuerdo con la dualidad 
entre lo sagrado y lo profano. Este tipo de movimientos religiosos 
se distinguen por proponer una ciencia de salvación en la que se 
rechaza todo aquello que obstaculiza o se opone al desarrollo 
espiritual. La membresía religiosa implica una adhesión emotiva 
y personal cuya intensidad busca alejar a los creyentes del mundo 
“profano”; sin embargo, esto no necesariamente implica una 
ruptura, sino que propagan la lucha por transformar lo profano en 
sagrado (De la Peña y De la Torre 1990: 592-593). 
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Para los aaronitas el mundo se divide en las cosas de Dios y 
las cosas del hombre: “A Dios lo que es de Dios y al César lo que 
es del César”, el hombre a su vez esta compuesto por dos fuerzas: 
la carnal y la espiritual. Aunque en el discurso se asocia simbóli- 
camente lo carnal o mundano con el pecado, y lo espiritual o 
divino con lo sagrado, y pareciera que el hombre tiene que vivir 
una lucha eterna por dominar el mal que anida. En las prácticas y 
rituales cotidianos existen formas simbólicas que permiten la 
reconciliación entre estos polos opuestos.* Una de estas prácticas 
es la recepción del Espiritu Santo, cuya experimentación puede 
ser personal o comunitaria, y cuyo sentido pragmático es el 
fortalecimiento del espiritu para hacer frente a las tentaciones 
mundanas. 

Recordemos lo que Wittgestein planteaba como las tres vi- 
vencias fundamentales del lenguaje religioso. La primera se refie- 
re al asombro frente a los fenómenos extraordinarios y por lo tanto 
sobrenaturales. La segunda vivencia se refiere a la sensación 
permanente de culpabilidad. Y por último, el sentimiento de 
seguridad y protección que ofrece el ser supremo (citado en Brand 
1981:172). Veamos cómo estas tres experiencias se refuncional1- 
zan en los ritos de recepción del Espíritu Santo en la Hermosa 
Provincia y la manera en que adquieren significados propios con 
relación a la devoción de la autoridad. 

En La Luz de Mundo se promueve constantemente la “recep- 
ción del Espíritu Santo” en los servicios religiosos cotidianos. El 
recibir al Espiritu Santo consiste en un ritual altamente emotivo 
en el cual se evocan estados de éxtasis que se manifiestan como 
elossolalia, y los participantes “hablan en lenguas”? En esta 


4. Elegí estudiar la forma en que se experimenta el mundo de lo sagrado a través 
del ritual, pues coincido con Durkheim cuando dice que: “Los ritos son las 
reglas de conducta que prescriben cómo debe comportarse un hombre en 
presencia de estos objetos sagrados” (Durkheim 1961: 56). 

5. Felícitas Goodman ha estudiado cómo se practica el fenómeno de hablar en 
lenguas o glossolalia en diferentes culturas religiosas y concluye que —aun- 
que revestido de significados suprahumanos— es una experiencia fisico-psi- 
cológica (no patológica) que se provoca con distintas técnicas y cuyos efectos 
son el éxtasis y la emisión de sonidos (no lenguajes) que producen una 
sensación de seguridad y alivio (Goodman 1974: 89). Existe además un 
estudio detallado sobre la función catártica del rito y sus potencialidades cu- 
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Iglesia el hablar en lenguas se interpreta como comunicación 
espiritual con Dios, es una experiencia interior, pero a la vez es la 
dramatización de la existencia de Dios, de su autoridad y de su 
amor.” Esta práctica cumple dos tipos de funciones simbólicas: 1) 
a nivel individual se realiza una experiencia interior: la comuni- 
cación con Dios, y 2) a nivel comunitario es un rito de iniciación 
y ala vezes la dramatización que confirma que Dios está presente 
y que por tanto ésta es “la verdadera iglesia cristiana” (Dela Torre 
y Fortuny 1991a:134). Uno de los creyentes explica este acto de 
la siguiente manera: 


El alma de los fieles habla con Dios através de lenguas angelicales 
que no son comprensibles ni para el cuerpo, ni para el entendimien- 
to humano, sino que se comunican con el alma. Nuestra alma si 
entiende ese lenguaje, es así como nuestra carne puede acceder a 
Dios. Las lenguas que hablamos son la manifestación de alegría de 
nuestra alma. Si el Espiritu Santo no nos visitara, la carne sería la 


que guiara los actos del hombre, y todos seguiríamos viviendo en 
el pecado. 


El avivamiento es también una forma de consagrar la comu- 
nidad y protegerla del pecado. El día señalado para recibir al 
Espiritu Santo se congregan los fieles en el templo: ahí asisten 
“los hermanos vacios” (los iniciados que todavía no han recibido 
el don del Espíritu) y la feligresia en general. Esta práctica tiene 
como objetivo fortalecer y alejar a la comunidad del pecado, del 
mundo y delas tentaciones carnales. Sin embargo, en la dimensión 
personal adquiere significados ambivalentes: entre más pecador 


rativas para las enfermedades colectivas de tensión, así como sus efectos en 
los procesos de solidaridad grupal (Sheff 1979). 

6. Bataille nos propone entender los estados de éxtasis como una dramatización 
de la existencia general: “En toda religión la dramatización es esencial, pero 
s1 es puramente exterior y mitica puede tener varias formas independientes 
al mismo tiempo. Sacrificios con intenciones y orígenes diferentes se conju- 
gan. Pero cada uno de ellos, en el momento de que la víctima es inmolada, 
marca el punto más intenso de una dramatización. Si no supiésemos drama- 
tizar, no sabríamos salir de nosotros mismos. Viviríamos aislados y aplasta- 
dos. Pero una especie de ruptura —en la angustia— nos deja al límite de las 
lágrimas: entonces nos perdemos, nos olvidamos de nosotros mismos y nos 
comunicamos con el más allá inaprehensible” (Bataille 1973: 20). 
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o más alejado de las obras de Dios se esté, la necesidad de 
purificación requiere de mayor constancia en los actos de culto; 
y por otro lado, quienes practican con mayor frecuencia la glosso- 
lalia están más cerca de Dios: son los elegidos. En el sentido 
weberiano buscan ser poseídos por Dios a la vez que se busca 
poseer a Dios (cfr. Weber 1981: 28). En este sentido la humillación 
que se evoca en el ritual afianza por un lado el sentimiento de 
pecador, pero a la vez ofrece la posibilidad de consagración y 
salvación. 

El valor de la consagración también refuerza la figura de la 
autoridad. Considerando que toda autoridad ha sido elegida por 
Dios, los fieles de esta Iglesia explican que entre más arriba se 
encuentre un hermano en la jerarquía, más consagrado y puro es, 
porque más cerca está de Dios; sin embargo, en las prácticas 
cotidianas, en los servicios religiosos y rituales, la consagración 
opera también de manera individual, independientemente de ran- 
gos y jerarquías.” Existen hermanos que experimentan la glosso- 
lalia diariamente, éstos son vistos como privilegiados de Dios. 
Para muchos el hablar en lenguas es una renovación: 

Después de hablar en lenguas sales como un hombre nuevo, se te 

olvidan las tentaciones, los problemas y te relajas completamente. 

Es una forma de liberarte de la carne, pues Dios, que es espíritu, 

escoge a sus adoradores y mora en ellos. 

Asimismo el carisma que detentan los líderes de esta Iglesia 
se refuerza en la inculcación constante de la amenaza del pecado. 
El ejemplo de Aarón y Samuel, sus lideres, como gente común y 
corriente que fueron elegidos por Dios y entregaron su vida a la 
obra espiritual hace extensivo al resto de la comunidad la posibi- 
lidad de salvación y vida eterna. Los dos lideres de esta Iglesia 
ejercen simbólicamente la reconciliación de Dios con el mundo, 
ellos son los elegidos para salvar ala humanidad del pecado: “sólo 
se puede llegar a Dios a través del Siervo Samuel, sólo se puede 
alcanzar la salvación eterna en nombre de Samuel”, son lemas que 
se repiten diariamente en los altoparlantes de la Hermosa Provin- 
cia, en los cultos y servicios religiosos. 


7. En los cultos cotidianos —como son las consagraciones— también se prac- 
tican los avivamientos una vez a la semana. 
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Es importante señalar que el trance que se vive mediante la 
glossolalia en ocasiones produce invocaciones a los dos guías 
espirituales Aarón y Samuel. Es común que las narraciones de 
conversión incluyan un pasaje en el cual se dan visiones paralelas 
con los lideres de la Iglesia, o en otros casos el Espíritu Santo se 
representa en la figura de los guias espirituales. Para muestra un 
botón: 

Yo estaba orando y le pedí a Dios que me diera algo, que llenara 

mi vida, entonces Dios se manifestó a través del Siervo Samuel. Vi 

cómo se me acercaba poco a poco y me abrazaba con ternura, como 

lo hace un padre con su hija. Desde ese día no volví asentirme sola. 

Samuel me comprendía, me acompañaba y me portegía. Entonces 

sentí un calor que invadía mi cuerpo. Desde ese día mi vida cambió 

y yo me convertí. 

El “varón de Dios” ejerce un fuerte impacto en sus seguido- 
res (sobre todo entre las mujeres), muchos de los sueños, revela- 
ciones y visiones que experimentan son protagonizados por él.* 


LAS COMPETENCIAS DISCURSIVAS EN EL RITUAL: 
NO ES DEL QUE GRITE NI DEL QUE LLORE, SINO DE AQUEL 
QUE EL SEÑOR TIENE MISERICORDIA 


El discurso legitimo toma fuerza en la forma en que se habla. Esta 
es una restricción que aparece fuertemente unida a la jerarquía 


S. Para mayor información sobre la manera en que se practica y representa 


simbólicamente la consagración de los líderes y la repercusión que tienen en 
la división sexual del trabajo en esta Iglesia, véase De la Torre y Fortuny 
1991la. Es también relevante decir que existe un himnario en La Luz del 
Mundo que contiene alabanzas a los líderes de esta Iglesia, los fieles explican 
que los himnos son productos de los sueños y las revelaciones celestiales que 
experimentan sólo algunos hermanos que tienen el don de la manifestación 
divina. Otro elemento en que encontramos la manifestación de los líderes es 
en los testimonios de conversión que incluyen una narración de la revelación 
divina en que aparecian Aaron y Samuel como elegidos de Dios (este aspecto 
se trabajará con mayor detalle en el capítulo de vida cotidiana, en el apartado 
de la historia de conversión). 


9. Los miembros de La Luz del Mundo repiten constantemente que su ingreso 


a la Iglesia se debe a una elección de Dios, para hacer énfasis utilizan una 
cita bíblica que dice: “no es del que quiera, ni del que corra, sino de aquel 
que el Señor tiene misericordia”. 
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piramidal de La Luz del Mundo. Dice Bourdieu que “el locutor 
legítimo es el autorizado para hablar y para hablar con autoridad” 
(Bourdieu 1985:27). No sólo se restringe el uso de los contenidos 
o la manipulación diferencial de los valores simbólicos sino 
también el estilo, la entonación y la modulación del lenguaje. 

Muchas veces la autoridad no esta en lo que se dice sino en 
cómo se dice, el fin último del discurso no está en la comprensión 
sino en crear las condiciones de reconocimiento del valor legiti- 
mo, que estara condicionado por quién dice qué y por las postbi- 
lidades que éste tenga de ser escuchado y reconocido como 
portavoz autorizado de la comunidad.” 

Se eligió un analisis de situación para ver cómo el marco 
normativo de la practica discursiva de La Luz del Mundo se ajusta 
y realiza en el ritual. La estructura jerárquica de la Iglesia propone 
una participación diferenciada de los congregados en los rituales. 
En especifico se describirá la fiesta religiosa del 6 de abril, 
realizada año con año en la Hermosa Provincia, como homenaje 
a la fundación de la lglesia. 

Nos encontramos en el Huerto de Getsemani, espacio sagrado 
de la colonia, que guarda los restos del fundador de la Iglesia. 
Detrás de la tumba, seis jovenes hacen guardia, en el centro se ha 
montado una plataforma, ahí están dos ministros de culto, vestidos 
de traje gris, uno es encargado de dirigir el culto y el otro de hablar 
de la doctrina. Al frente están los coros y en la parte exterior del 
Huerto se han montado las gradas que ocupa la feligresía en 
general. 

Quien dirige la celebración es un pastor de la Iglesia. Este 
habla con tono pausado, entonación grave, voz fuerte y profunda. 
Su discurso se inicia explicando el sentido de la reunión y en cier- 
tos momentos el ministro retoma el rol de maestro normalista, pi- 
diendo al auditorio que repita la última frase de su discurso: 


10. Peter Worsley, a propósito de los lideres carismáticos, dice: “Siempre es 
necesario distinguir quiénes son ellos, quién dice qué en qué situación, y cuál 
es la orientación de la tarea de los diversos actores en la situación, ya que la 
religión (...) se distribuye diferencialmente por toda una sociedad” (Worsley 
1980: 29). , 
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Algo muy importante para nuestra alma, algo muy importante para 
nuestra fe, algo muy importante ¿tan que? —tan importante— en 
nuestro camino espiritual, todo esto fortalece nuestra fe, todo esto 
fortalece nuestra vida espiritual, a esto nos hemos reunido, a que 
por medio de las recordaciones ¿de qué? de testimonios de los 
acontecimientos tan importantes como éstos... sea para bien de 
nuestra alma... 


A continuación el pastor da lectura a un pasaje bíblico cuya 
interpretación esta guiada a darle veracidad a la Iglesia. El discur- 
so va intercalando el pasaje con la narración de la historia del 
“varón de Dios”. El discurso se interrumpe constantemente. El 
ministro pide la participación del público para reafirmar en coro 
las expresiones de “amén, asi sea”, “bendito sea el Señor”... o 
que continúe una cita bíblica, de uso común, que él emprende: 

Dice el profeta Isaías: “Bello es pero sin atractivo para que le 

deseemos, porque no hay parecer en él ni hermosura”. La hermo- 

sura de Cristo estaba en el espiritu ¿en dónde? por eso fue despre- 
ciado por los hombres, por eso no creían y por eso no les recibían. 

Por eso los Siervos de Dios no son aceptados en el mundo, ¿o si? 

hermanos, los hombres de Dios no encuentran aceptación en el 

mundo pues ellos no son para el mundo son para las almas que han 
despertado por la gracia del Señor. Por eso hermanos cuando oímos 
hablar de la historia del “varón de Dios” nos cuentan nuestros 
hermanos que hace 64 años Dios le habló a un hombre. Ese hombre 
cómo fue en el mundo ¿fue bien recibido? ¿fue bien atendido? No. 

No hermanos, fue despreciado y maltratado. ¡Bendito sea para la 

honra del Señor! 


El ministro de culto es un director escénico, entre testimonio 
y testimonio se deja espacio para cantos, oraciones y llantos. El 
marca la entrada de los coros y con tono grave da lectura al inicio 
de la alabanza: 

Los siglos pasaron pero se cumplieron. El árbol de vida pronto 

floreció, que el Dios que en el huerto el árbol quitó, tan sólo una 

vara, tan sólo un sarmiento llevara en su tronco la virtud de Dios. 


La oración es un acto de humildad que se realiza de manera 
individual. Lo primero que deben hacer los creyentes es arrodi- 
llarse, pedir perdón por los pecados y realizar un acto de humil- 
dad. Esto se manifiesta en forma de lamentación y muchas veces 
se provoca el llanto de la féligresía. 
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Un elemento importante del ritual es la narración de testimo- 
nios, de conversión, de la historia de la Iglesia, de Aarón, de obras 
religiosas de envergadura, de los problemas sufridos a causa de 
los católicos, de los milagros vividos, etcétera. Quienes pasan al 
frente a narrar el testimonio son laicos que no ocupan lugar en la 
jerarquia, su testimonio siempre lo hacen en tono de lamento, que 
conforme avanza el discurso va tomando matices de llanto. Es 
importante recalcar que el llanto siempre es más intenso en las 
mujeres que en los hombres. La dramatización en el discurso es 
permanente, sin importar si lo que se habla corresponde a un 
sentimiento de tristeza. Cuando hablan de cuestiones sagradas se 
asentúa mas el tono doloroso del habla y la voz se quiebra —sin 
que exista de por medio una sola lágrima—, la narración sube de 
tono cuando se hace referencia al “Ungido de Dios” y el pastor que 
preside la celebración grita alabanzas que son repetidas por el 
público. A continuación presento el testimonio de una fiel de 50 
años: 

—En esta tarde hermanos, rebosando de gratitud y de agradeci- 

miento para el Señor, hermanos, no tengo con qué pagarle a mi Dios 

—la voz de la mujer se empieza a quebrar—, sus grandes bendi- 

ciones que día a día da muestra el Señor para esta miserable. 

—Gloria al señor —grita el ministro. 

—...desde mi pequeña infancia mi madre vino a conocer este 

camino —continúa la mujer—, tengo, hermanos, 35 años en la 

Iglesia del Señor. 

—Gloria al Señor —interrumpe el ministro. 

—...desde el 46 y todavía aquí me encuentro. 

—Bendito sea el Señor —dice otra vez el ministro. 

—...no tengo con qué pagarle a Dios sus grandes bendiciones 

—aumenta el tono doloroso de la creyente—. Mi madre ya fue 

recogida en los brazos del Señor. Mi padre nunca quiso, por los 

Curas, y quería que nosostros fuéramos monjas, pero mira, el Señor 

tenía otra bendición. 

—Bendito sea el Señor —responde el ministro. 

—...bendito sea su Santo Nombre —exclama la mujer. 

—Amén así sea —corea el ministro. 

—...más de cuarenta años —rompe en llanto la fiel— mis muelas 
ya parecen que se acaban pero mi deseo todavía existe en mi 
corazón. 

—Gloria al Señor —grita el ministro. 
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—...por eso mi alma le da gloria al Señor —finaliza el testimonio. 

—Amén asi es. 

A través de la observación de los usos del habla en el ritual, 
se puede constatar la manera en que el mercado lingúistico norma 
y dota de valor a la práctica discursiva en situación. El discurso 
del ministro se realiza siempre en primera persona del plural 
(nosotros, hemos, nuestra). Esta es la forma de asumirse como 
portavoz legitimo del sentimiento de la colectividad y como quien 
está autorizado a hablar en nombre de la institución; por el 
contrario, los testimonios de los fieles siempre se realizan a 
nombre personal (yo, me, mi) y hablan de una historia particular 
interpretada en un antes y un despues de la conversión, acompa- 
ñada de accion de gracias y alabanzas. 

Otro elemento que resalta es que el pastor es quien lee la 
Biblia, la interpreta y va marcando las pautas de intervención de 
la feligresia. La participación de esta última va encaminada a 
repetir la última frase para realizar alabanzas a Dios y a su Siervo 
o para reforzar la veracidad del locutor.” 

Con relacion a las modulaciones y el uso estilistico de la 
lengua, el pastor siempre habla en tono autoritario y persuasivo 
sobre la veracidad de los fundamentos de la Iglesia, mientras que 
el discurso de los fieles se realiza en tono de agradecimiento, 
humildad y arrepentimiento (véase la dramatización y el llanto). 

Otro elemento importante a tomar en cuenta es el lugar desde 
el cual se habla. El ministro permanece en el estrado, y esta parado 
al frente durante toda la ceremonia, los fieles que hacen uso de la 
palabra nunca suben al estrado, sino que lo hacen un escalón abajo 
de donde se encuentra el pastor, y al terminar de hablar regresan 
a sus lugares. El resto se encuentra en las afueras del recinto 
espectando el ritual. 


11. Recordemos las teorías del análisis de la argumentación en las que la ““acep- 
tabilidad” remite a la verosimilitud, pero ésta no se da únicamente en la 
coherencia interna del discurso, sino en la manera en que es compatible con 
las expectativas, intereses y valores del auditorio (Giménez 1982: 37-33). 
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LA COMUNIÓN ESPIRITUAL: LA SANTA CENA 


La fiesta principal es la Santa Cena, que en Guadalajara se celebra 
el día del onomástico del hermano Aarón, el 14 de agosto. Cuentan 
que en un inicio los fieles venían de sus lugares de origen a visitar 
a Aarón y a brindarle regalos el día de su cumpleaños, y entonces, 
en un gesto de humildad, decidió cederle su dia al Señor y 
otorgarles un presente espiritual a sus seguidores. El hermano 
Aaron sostenía que al fin y al cabo nadie conocía la fecha real en 
que Jesucristo se reunió con sus apóstoles en la Santa Cena. Esta 
fiesta se realizó por primera vez en el año de 1938, con una 
asistencia de 30 fieles que se reunieron en la Isla del Presidio, en 
el lago de Chapala, pues en aquel tiempo temían ser atacados por 
los católicos. En la actualidad el evento se lleva a cabo en la sede 
internacional de La Luz del Mundo, es decir, la Hermosa Provin- 
cia. Al festejo asisten más de 100 000 fieles, que vienen de 23 
países del mundo'” a presenciar la bendición del pan y el vino 
presidida por el hermano Samuel Joaquín González. Años antes 
se pretendía que todos los miembros de la Iglesia se reunieran en 
la Santa Convocatoria Anual Intemacional, pero los tiempos han 
cambiado, ante el sorprendente crecimiento de los creyentes de 
La Luz del Mundo se vuelve difícil poder albergar en un mismo 
lugar a la totalidad de los fieles, por este motivo La Santa Cena 
ahora se realiza en otros países, con status de sede nacional o 
regional, y en otras fechas. 

Todos los miembros de esta Iglesia se preparan espiritual- 
mente para poder ser dignos de asistir ala Santa Cena. Esta es una 
fiesta estrictamente religiosa. En todas las delegaciones se reali- 
zan los avivamientos con un mes de anticipación, lo cual, según 
las palabras de Samuel Joaquín González, significa: 

¡Justificación sublime! que sólo el hombre espiritual puede —par- 

cialmente— aquilatar (por lo imperfecto del pensamiento al estar 


12. Los representantes de las delegaciones que asisten a la Santa Cena provienen 
de los siguientes países: Canadá, Estados Unidos, El Salvador, Guatemala, 
Panamá, Costa Rica, Venezuela, Colombia, Perú, Brasil, Argentina, Chile, 
España, Italia, Austria, Israel, República Dominicana, Ecuador, Honduras, 
Puerto Rico, Bolivia y Uruguay. Además asisten las delegaciones de las 
iglesias establecidas en los distintos estados de la República mexicana. 
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todavía en esta habitación terrena), pero que ya experimentamos, 
y nos preparamos con sacrificios, consagraciones, análisis de nues- 
tra vida, que es la limpieza (que simbólicamente hacía el sacerdote 
para entrar al santuario), para poder allegarnos a este tabernáculo 
espiritual, y renovar la alizanza que Cristo, como nuestra cabeza, 
hizo por nosotros con Dios.” 


Los festejos comienzan una semana antes del “gran día”. Se 
aprovecha la ocasión para dar estudios bíblicos a los niños y a los 
jóvenes, y celebrar bautismos. Los jóvenes asistentes realizan una 
peregrinación desde el Bethel a la Hermosa Provincia.'* Pero 
sobre todo, la semana sirve como punto de reunión y reconoci- 
miento de los hermanos que se encuentran diseminados por todo 
el mundo. Se dice que esta fiesta tiene como finalidad: “la paz y 
la solidaridad mundial a través de la fe de Cristo el salvador” (£l 
Informador, 11 de marzo de 1990) y que por tanto Guadajara se 
honra de convertirse año con año en “la capital de la solidaridad 
y la paz mundial, toda vez que reúne a seres que hablan idiomas 
distintos, pertenecen a razas diferentes, pero en cuyos corazones 
late simultáneamente el amor y la fe que inspira el sacrificio de 
Cristo” (El Informador, 4 de agosto de 1990). 

El día 14 de agosto se cierran las puertas de la colonia 
Hermosa Provincia, sólo los hermanos, con identificación en 
mano, pueden ingresar. El templo de La Luz del Mundo es el 
escenario del evento. La vigilancia es estricta: 300 hermanos están 
asignados para monitorear y mantener el orden, el Ministerio de 
Cultura y Educación Cristiana es el encargado de distribuir a los 
110 000 fieles que asisten al evento. En las calles de la colonia se 
van acomodando los creyentes organizados de acuerdo con sexo 
y edad. Sólo 14 000 podran ingresar al templo, 90 000 lo presen- 
ciarán en las calles, y otros 60 000 desde el Bethel, a través de un 
circuito cerrado de televisión. Los criterios de selección son 


13. Tomado de las carta de invitación a los miembros de la Luz del Mundo para 
asistir a la Santa Cena, firmada por Samuel Joaquin Flores (Reyes 1989: 
apendice-3). 

14. Alrededor de 40 000 jóvenes de todas las congregaciones en donde La Luz 
del Mundo tiene presencia participan en dicha peregrinación (El Informador, 
4 de agosto de 1990). 
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varios: los ancianos, los que durante el año pecaron menos y los 
pastores más importantes de la Iglesia. 

El culto comienza a las cuatro de la tarde en punto. Detrás 
del Ministerio ondean las banderas de las 23 naciones reunidas, 
en el centro están las que representan simbólicamente a esta 
Iglesia: el león, que significa la tribu del Judá; la vara de Aarón; 
la israelita, con la estrella de David en dorado, que simboliza al 
pueblo elegido de Dios; y la bandera mexicana. Al frente está un 
pastor que dirige el culto, lee los salmos bíblicos, invita a los 
creyentes a orar, y da pie a los himnos y alabanzas que entonan 
los ahi reunidos. Otros miembros suben a dar testimonio de la 
grandeza de Dios y de la Iglesia, o bien a recitar un salmo bíblico. 
Las delegaciones extranjeras cantan los himnos en sus idiomas 
natales: inglés, hebreo, italiano, etcétera. 

La oración produce un clamor comunitario, se confunden 
los llantos con las plegarias, algunos fieles se contorsionan, otros 
lloran sin cesar. En cuestión de segundos todo vuelve a la norma- 
lidad. El orador sólo llora cuando habla de Samuel: 

El hermano Samuel me irradia de vida, en él reside una esencia 

muy importante. Algo distinto a los demás mortales. Me da la 

esperanza de salvación. ¡Gloria al Señor! ¡Bendito sea su nombre! 

La ceremonia continúa. Los doctores llegan al recinto y 
toman su lugar, detrás del Ministerio. Los diáconos se esmeran 
trozando el pan para la multitud. Mientras esto sucede, se escu- 
chan lecturas biblicas, alabanzas, cantos y oraciones. Súbitamente 
interrumpe el pastor: “¡Bendito sea el que viene en nombre del 
Señor para bendecir nuestras almas!”. Las miradas se dingen a la 
puerta principal. Samuel está entrando. Á su paso las mujeres 
rocian con perfume el suelo que habrá de pisar. Hay un ambiente 
de júbilo. Los fieles agitan sus manos en señal de bienvenida. Las 
abanderadas agitan sus estandartes. Sólo se oye un murmullo. 
Samuel camina hasta llegar a sutrono (una pesada silla de madera, 
cuyo respaldo es un ángel que despliega sus alas doradas y vigila 
la espalda de Samuel. Los brazos culminan en forma de paloma). 
Se sienta comodamente, hace una seña para que el ritual continúe. 
Samuel viste traje y corbata gris obscuro y camisa blanca. Sus ojos 
están atentos a todo lo que pasa en el recinto; no pierde detalle. 
Con una seña, manda llamar a uno de los ministros, le da indica- 


a 


ct 
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ciones. Llama a otro, revisa papeles y lo despacha. Samuel no se 
relaja; está trabajando. 

Ahora tiene la Biblia entre sus manos. Permanece quieto 
durante varios minutos, antes de unirse a las voces y los cantos de 
su pueblo. Por fin Samuel se levanta e invita a la feligresía a la 
oración personal: “Hagámoslo en nombre del Señor”. Da media 
vuelta, se hinca y de espaldas a los creyentes, Samuel ora. Saca 
un pañuelo, con el cual parece enjugarse las lágrimas. Se oye la 
voz del pastor que exclama: “El hermano Aarón con ese amor y 
esa ternura nos fue cuidando. El hermano Samuel con ese amor 
y esa ternura nos ha ido pastoreando””. 


CUANDO SAMUEL HABLA... 


No rendimos culto a la autoridad, pero 
aceptamos la autoridad que define el 
culto. 


Geertz 1987: 105 


Continúan pasando al frente las delegaciones, le agradecen a 
Samuel que los haya tenido en su memoria (en tono de llanto). 
Samuel da la pauta para que el coro entone alabanzas a Jesucris- 
to;'* se incorpora al ritual y se une a las voces y cantos de su 
pueblo. Otra vez invita a la oración y al recogimiento. Todos se 
hincan. Todos lloran, gritan, mueven las manos, las elevan hacia 
el cielo como si recibieran algo del más allá. Otros aplauden sin 
ritmo. Otros parece que han recibido a Dios: se abrazan a si 
mismos fuertemente. El templo se estremece. 

Samuel se levanta, continúa dando órdenes e invita a los 


fieles, que poco a poco van volviendo a la normalidad, a que 


15. El primer canto corresponde al Salmo 482, “Somos salvos”, se utiliza en los 
rituales para el avivamiento espiritual: “Te adoramos, oh Jesús, con profunda 
gratitud, mi Redentor, danos hoy tu bendición, y tu santa protección, mi buen 
Señor. Danos con tu inmenso amor, alimento espiritual, manjar de Dios, lista 
está para escuchar, esta grande multitud, tu voz, Señor”. (Cfr. Himnario de 
La Luz del Mundo: 546-547). 


218 Discurso, organización social y poder simbólico 


entonen cantos.'* Se levanta y habla de su autoridad espiritual para 

interceder por ellos con Dios: 
El que a vosotros recibe a mi me recibe; el que me recibe, recibe a 
aquel que me envió. El ministerio que Dios me ha encomendado 
es para salvarlos a ustedes del pecado. Dios me ha puesto al frente 
del pueblo para interceder por ustedes. Dios me ha escuchado y ha 
oido la voz de ustedes. Yo hablaba en nombre de ustedes. Pedía en 
nombre de ustedes. Pero el ministerio que Dios me está encomen- 
dando lo estoy utilizando sólo para aquellos que luchan en contra 
del pecado. Mi oración no es para los engañosos, es para aquellos 
que avergonzados dicen: “no importan los sufrimientos de mi 
carne si logro el perdón de Cristo Jesús”. Me comprometi confian- 
do en vuestra obediencia, y le dije, Señor tuyo soy, Jesús y ya 
escuché tu voz. Vamos levantando nuestras manos para cantar esta 
estrofa. Voy a levantar mi mano y ustedes lo harán donde quiera 
que me estén viendo. 


Ya no más lagrimas de arrepentimiento, ahora los cantos y 
las oraciones son de gozo espiritual. El hermano Samuel ha 
intercedido por su grey. Los presentes entonan el salmo “gocemos 
y alegrémonos””: “El Señor Jesús viene a levantar a los que sean 
fieles. Venid y congregaos a la cena del Cordero; Jesucristo que 
ha resucitado”.'? La comunidad se encuentra preparada para par- 
ticipar de la Cena del Señor: Dios los ha perdonado. “Amén asi 
sea, gracias a Cristo estamos en esta fiesta”? —dice Samuel. 

Momentos después Samuel, “el ungido de Dios”, hace ex- 
tensivo su don de salvación, y nombra a nuevos pastores y diáco- 
nos a los que advierte: “Ustedes no han de ser servidos; han de 
ser servidores de esta Iglesia”. 

Todos los presentes comparten la gracia del Señor, el vino 
(jugo de uva sin fermentar) y el pan se distribuye entre todos los 
reunidos. 


16. Este canto es el Salmo 375, titulado “Oh Señor en ti confío”, es un canto de 
recogimiento y súplica por el perdón de los pecados, la cuarta estrofa dice 
así: “Con el fardo de mis culpas, yo sobrecargado estoy, y llorando arrepen- 
tido, a pedir perdón yo voy”. (Cfr. Himnario La Luz del Mundo p. 429). 

17. Himno 206 ““Gocemos y alegrémonos”, Himnario La Luz del Mundo: 244- 
245. 
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LO SAGRADO Y LO PROFANO UNIDOS EN EL RITUAL 


La fiesta que le sigue en importancia es la celebración del cum- 
pleaños de Samuel, el 14 de febrero. Me voy a detener a explicar 
esta festividad pues da cuenta no sólo de la relevancia del ritual 
en el aspecto religioso, sino también en el político y en el social.'* 

Desde varios puntos de la ciudad se ha dejado ver un rayo 
azul. Es el láser del templo de La Luz del Mundo, ubicado en la 
Hermosa Provincia, que anuncia el cumpleaños de su máximo 
líder religioso: Samuel Joaquín Flores. 

El festejo es a lo grande, la fiesta comienza con una semana 
de anticipación, con la llegada de las delegaciones de fieles que 
vienen de los disitintos estados de la República y del extranjero 
en donde la Iglesia tiene presencia. En el centro de la Hermosa 
Provincia se ven llegar los camiones de visitantes. Por los alto- 
parlantes se escucha música para ambientar y dar la bienvenida a 
los recién llegados. 

El ambiente que se vive es altamente emotivo, tanto por la 
decoración de la colonia (corazones rojos, del día de San Valentín, 
que dicen yo —corazón— Samuel), como por la misión continua 
de discursos y coros religiosos que se hacen oirportoda la colonia, 
haciendo honor al “ilustre varón de Dios”, el sermón —un tanto 
anecdotario, doctrinal y profético— provoca el llanto solemne de 
las mujeres que transitan en la calle. 


La celebración espiritual: y lloverán lágrimas 
sobre las mañanitas a Samuel 


Hoy es el dia: desde muy temprano las delegaciones hicieron 
largas filas frente a la casa de Samuel para saludarlo y poder 
brindarle los regalos traidos, algunos vienen de muy lejos. Los 
fieles, agrupados por regiones y poblaciones, esperaban ordena- 
damente su tumo, mientras un narrador anunciaba la entrada de 
los visitantes, éstos desfilaban con banderas e insignias repre- 
sentativas de sus lugares de origen. 


13. La fiesta que aquí relato se efectuó en 1991. 
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La presencia —en vivo y a todo color— del guía espiritual 
provoca profundos sentimientos en sus seguidores. Por la puerta 
trasera de la casa salian los creyentes llorando, algunos sin con- 
trol, otros lagrimeaban y los demás mostraban un gesto de la 
solemnidad profunda, como quien ha asistido a un entierro. Los 
fieles explican que: “Siempre que uno ve a Samuel se siente gozo 
interno y un deseo incontenible de llorar”, muchas mujeres su- 
frían trances y hablaban en leguas, otras mediante el trance pedían 
por Samuel y le suplicaban el perdón: “hazme santa Samuel, 
hazme santa”.'” 

Las edecanes aguardaban a la salida de la feligresía y guiaban 
hacia el templo a aquellos que sufrían trances (las más afectadas 
eran las mujeres). Se oia al narrador decir: “El llanto de nuestras 
hermanas no es una expresión de tristeza, sino de profunda ale- 
ería, son las palabras del corazón, es la emoción la que provoca 
lágrimas de amor, amor y agradecimiento que todos sentimos por 
el Siervo de Dios...”. 


0 20 
La celebración política: al son de la tambora 


El mismo día, al mediodía, en un lugar vecino a la Hermosa 
Provincia, se acondicionó un local para continuar con el festejo a 
Samuel. Las delegaciones de los distintos estados del país y del 
extranjero montaron sus puestos de comida y artesanias típicas 
para homenajear a Samuel y a su invitados especiales, esta vez 
fueron los políticos (funcionarios públicos del gobierno estatal y 
municipal y dirigentes del PRI), los representates del Ejército 
Nacional, los maestros federales y estatales, los banqueros y los 
representantes de los medios de comunicación social. 


19. La descripción detallada de la celebración religiosa y social del cumpleaños 
de Samuel se puede encontrar en la crónica de Renee de la Torre: “Celebre- 
mos con láser, señores, el cumpleaños del Hermano Samuel”, en Paréntesis, 
núm. 159, 25 de febrero de 1991. 

20. Para reconstruir la festividad del cumpleaños de Samuel en el ámbito político 
me basé en las notas de trabajo de campo de Patricia Fortuny, 14 de febrero 
de 1991. 
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A las dos de la tarde llegó el hermano Samuel, acompañado 
de una elegante edecán y de su esposa Eva García. Los ahí 
presentes aplaudieron entusiastamente la entrada del director ge- 
neral de la Iglesia. A continuación se destinaron unos minutos de 
silencio en honor al anfitrión. Samuel saludó a los invitados más 
destacados. Después se dispuso a visitar los puestos de comida y 
artesanías regionales que los fieles habían montado para agradar 
al del cumpleaños y a sus invitados. Habiéndose él servido los 
alimentos, los comensales hicieron fila para visitar los puestos. 
Había una extensa variedad de platillos típicos que habían pre- 
parado las delegaciones de los distintos estados mexicanos donde 
la Iglesta tiene presencia, así como algunas delegaciones centroa- 
mericanas, y no podian faltar los representantes de nuestros veci- 
nos del Norte. Cada puesto estaba decorado de acuerdo con los 
lugares de origen, por ejemplo, el puesto de España representaba 
un tablado flamenco, el de Estados Unidos se engalanaba con la 
estatua de la libertad y el de Jalisco presentaba una réplica de los 
Arcos de la avenida Vallarta de Guadalajara. 

La fiesta coincidía con el 449 aniversario de la fundación de 
la crudad de Guadalajara, el escenario estaba montado para con- 
memorarlo. Los invitados entramos a un espacio cerrado. En el 
centro del local se sentó el hermano Samuel, a un lado de él su 
esposa, también lo acompañaron los que en esta ocasión fueran 
invitados de honor: el presidente del PRI estatal y el presidente del 
PRI municipal, y el General de División Diplomado de Estado 
Mayor, así como un representante del presidente municipal de 
Guadalajara. Las edecanes asignaron el lugar correspondiente a 
cada uno de los presentes. La fiesta estuvo amenizada con música 
norteña y ranchera. La organización fue impecable. 


La celebración social: moles, corundas 
y hot dogs dei otro lado 


El 15 de febrero de 1991 la celebración continúa en un lote baldío 
ubicado en la calle Pablo Valdés. En la puerta se encontraban 
cuatro hombres vestidos con traje color negro que cuidaban la 
entrada y salida de los hermanos a la fiesta. El convivio era 
exclusivo para los de la Iglesia. 
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Era toda una fiesta popular: música, moles, cochinita pibil, 
corundas, pepianes, tacos, sopes, refrescos, aguas frescas, cocos, 
pozole, y hasta hamburguesas y hof dogs que trajeron los herma- 
nos “del otro lado”. Era como asistir a las Fiestas de Octubre. 
La multitud que albergaba el local hacía cola en los puestos 
decorados con los emblemas de cada estado para comer y recibir 
regalos. Hacia el fondo se veia un congestionamiento. El paso se 
hacía cada vez más dificil. La kermesse terminaba en el puesto 
montado por la delegación de Estados Unidos. Hacia adentro el 
paso estaba restringido aun para los hermanos, sólo pasaban los 
altos funcionarios de la Iglesia. 


Las mil y una noches de Samuel 


Sin saber a dónde nos dirigiamos entramos a un nuevo escenario: 
un galerón con techo de lámina. Por las bocinas se reseñaba la 
riqueza de la cultura islámica, a los costados las paredes estaban 
decoradas por paisajes árabes:”” el desierto, los camellos y los 
peregrinos; del techo colgaba un persa sobre la alfombra magica, 
y al fondo se situaba una mezquita, con las columnas en colores 
morado, dorado y azul metálico, ahí estaba sentado el anfitrión: 
Samuel Joaquín Flores, a su izquierda lo acompañaban su esposa 
y sus hijos, a la derecha estaban tres de los pastores mas impor- 
tantes de La Luz del Mundo. 


21. Las Fiestas de Octubre es una feria popular que se celebra anualmente en 
Guadalajara. 

22. La forma en que se diseñó el escenario es significativo pues en las fechas de 
la celebración el tema de interés público internacional era la guerra del Golfo 
Pérsico. Preguntamos a nuestro guía si la decoración tenía alguna intención 
especial y nos respondió que no, que únicamente pretendía una ambientación 
festiva. Sin embargo es notable que en la Hermosa Provincia se busca retener 
la atención de los presentes a través de montajes actualizados, por ejemplo, 
en 1991, otro evento de interés nacional fue el eclipse de sol, el templo de La 
Luz del Mundo se decoró con ese motivo, en este año, 1992, se realizaron las 
Olimpiadas en Barcelona y a la Convención Anual del 14 de agosto se le dio 
el nombre “la Olimpiada Internacional de la Paz” (cfr. Siglo 21, 15 de agosto 
de 1992). Sólo queda por decir que los sucesos que impactan al mundo 
también se viven en la Hermosa Provincia. 
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El local estaba impecablemente adaptado para la fiesta, a los 
lados se acondicionaron plataformas con largas hileras de mesas, 
cubiertas con manteles color rosa mexicano. Los meseros servían 
refrescos, bolsas de papitas, comida, etcétera. Las edecanes, gua- 
pas jóvenes creyentes, vestidas a la moda, con blusa drapeada 
color mostaza y falda larga y amplia de gasa, atendían a los 
invitados y repartian souvenirs que habían traído los hermanos de 
Texas. En el centro del local se levantó una plataforma azul rey, 
adornada con columnas de globos de colores, donde se realizó el 
espectáculo para agasajar a Samuel y sus invitados. 

La música no cesó, al igual que el desfile de trajes típicos que 
portaban los grupos de baile de las distintas delegaciones que se 
dieron cita para alegrar el convivio: la danza de los viejitos, 
guapangos, jarabes, las chinas poblanas, las bombas yucatecas, 
payasos de colores (al american way of life), que al terminar su 
representación dirigían porras a Samuel; dos animadores que 
aparentaban ser profesionales del espectáculo alegraban la reu- 
nión con comentarios como: “Ay cómo nos gustan las mujeres 
ajenas cuando bailan”, “arriba el D.F.” —abucheos—, “arriba 
Guadalajara”? —aplausos—. “Recordemos lo ocurrido hace dos 
días en Chalma, en donde debido al desorden y el alcohol murie- 
ron miles de paisanos, en cambio aquí agradezcamos que las 
multitudes conviven en ambiente de armonía, alegría y paz”. 

Las mañanitas no faltaron. Aplausos. Regalos al homenajea- 
do. Se partió un gran pastel a imagen y semejanza del templo de 
la Luz del Mundo. A Samuel —a diferencia del resto— sele servía 
en copa de cristal cortado y con servicio dorado. El lució una 
interminable sonrisa. 

En el cumpleaños de Samuel hubo de todo y para todos, 
aunque de manera diferenciada: algunos lo festejaron a manera de 
llantos, otros comieron al son de la tambora, los que tuvieron 
suerte recibieron regalos del extranjero, menor fue el número de 
hermanos que pudieron alegrarse con los bailables, e institucio- 
nalmente sirvió para reforzar sus alianzas políticas y relaciones 
públicas. En fin, el escenario se montó y de seguro desperto la 
curiosidad de los vecinos y de aquellos ciudadanos que se pregun- 
taban por el origen del rayo láser y que, al igual que los pastores 
que siguieron la estrella de David para espectar el nacimiento del 
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Jesús, llegarán guiados por La Luz del Mundo hacia la Hermosa 
Provincia para festejar el cumpleaños del “apostol de Dios”. 

Es notorio que este ritual tiene la función de reforzar la 
relevancia de la figura de Samuel tanto en los planos religioso y 
social, como político. El es el Líder, el representante de una Iglesia 
que, además de tener una oferta de salvación, contempla una 
organización social y política. No solo sus seguidores le guardan 
respeto, sino que también lo hacen los personajes distinguidos del 
medio político local. 


EL RITUAL DE LA MUERTE DE AARÓN: 
UN APRETÓN DE MANOS CON EL PRI 


Año con año se realiza un velada luctuosa en el Huerto de Getse- 
maní, lugar donde fue enterrado Aarón, para recordar la muerte 
del fundador de esta Iglesia. Este evento no es un ritual religioso, 
sino más bien es el escenario de la alianza entre la Iglesia de La 
Luz del Mundo y el PRI. Los invitados principales al evento han 
variado en el transcurso de los años, hay una presencia constante 
delos directores de la CNOP, hoy UNE, delos directores del Partido 
Revolucionario Institucional, tanto locales como del estado, y de 
algunos miembros del Ejército Nacional. 

Siempre un orador profesional de la Iglesia pone en relieve 
la destacada obra social que tuvo Aarón Joaquin González como 
director general de la Organización Cultural La Luz del Mundo: 

El maestro Aarón fue un hombre de excepción, nació y vivió así, 

excepcional como excepcional es su doctrina y su pueblo. Aarón 

Joaquín es la semilla de una gran comunidad que es muy distinta a 

todo el resto de la sociedad. Porque venir aquí es entrar a un lugar 

de excepción, una comunidad con cero indice de analfabetismo, 
delincuencia y drogadicción; aquí no se bebe ni se fuma, se respeta 

atodos (Loza Lepe 1991: 3). 

Después un representante del medio politico da cuenta de la 
relevancia que ha tenido la obra de Aarón en el plano nacional. 
Por ejemplo, en 1985 José Hernández Toledo, General de División 
del Ejército Nacional, lo definió como “el gran revolucionario y 
luchador social”, resaltó la obra social del “Maestro”” comparan- 
dolo con: 
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Lázaro Cárdenas, Avila Camacho, Marcelino García Barragán, 

dejaron leyes para los mexicanos, y Aarón Joaquín González dejó 

una doctrina. La doctrina de Dios para purificar los espíritus... Fue 

un gran hombre a nivel nacional y un revolucionario que militó a 

las órdenes del general García Barragán y Paulino Navarro (El 

Occidental, 12 de junio de 1985). 

Durante la ceremonia se entrega la medalla “Maestro Joaquín 
González” en reconocimiento a los miembros de esta Iglesia que 
se han distinguido por su buen comportamiento cívico. Para 
finalizar el acto, se hacen guardias de honor a la tumba de Aarón, 
éstas son encabezadas por el director general Samuel Joaquín 
Flores, acompañado de los invitados de honor, que, por ejemplo, 
en 1991 fueron el presidente del PRI en Jalisco y la candidata a 
diputada del PRI por el Distrito XVI. Después concurrieron los 
representantes de las delegaciones nacionales e internacionales 
para continuar la guardia de honor. Es una costumbre que cuatro 
miembros del Ejército Nacional permanezcan flanqueando la tum- 
ba de Aarón. 

En algunas ocasiones, el homenaje ha pasado a ser un mitin 
político, por ejemplo en 1976 los candidatos para diputados fede- 
rales del distrito 1V-23 incluyeron la visita a la Hermosa Provin- 
cia, dentro del escenario de la velada luctuosa, para hacer un mitin 
en favor del PRI (cfr. El Occidental 13 de junio de 1976). Asimis- 
mo en el acto celebrado en 1991, la presencia de la candidata a 
diputado federal por el distrito XVI no fue únicamente diplomáti- 
ca, sino que el secretario general del Comité Directivo Estatal del 
PRI aprovechó la ocasión para solicitar los votos de la comunidad 
aaronita, haciendo referencia a lo bien que siempre habían cola- 
borado juntos, y que si acaso estuviera en el poder otro partido 
político quién sabe cual seria la situación de los hermanos. Los 
ahí presentes aplaudieron efusivamente la convocatoria. 


23. Anteriormente la colonia Hermosa Provincia pertenecía al IV distrito electo- 
ral. A raíz de la reforma política de 1979 pertenece al distrito XVI. 
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A MANERA DE CONCLUSIÓN 


En el capítulo anterior pudimos constatar cómo a través de los 
ministerios se inculca una ética de salvación cuya característica 
es un ascetismo, que se vive cotidianamente en la consagración, 
en el rechazo a las tentaciones camales y en el alejamiento de 
ciertos aspectos del mundo, es decir, todo lo que en su doctrina 
implica el pecado. Pero al mismo tiempo los ministerios transmi- 
ten la posibilidad de consagrar su ser y transformar su entorno a 
través del ritual de recepción del Espiritu Santo, en este sentido 
los aaronitas son instrumentos de Dios, o como ellos mismos lo 
expresan “somos templos vivos de Dios”. La recepción del Espi- 
ritu Santo es un elemento esencial en todos los rituales religiosos 
de la Iglesia, es un rito iniciático a la vez que es un una práctica 
cotidiana, conlleva a reforzar una identidad tanto personal como 
comunitaria, sus funciones son múltiples: 1) es una practica nor- 
mativa cuya eficacia estriba en la oferta de una recompensa 
inmediata (beneficios psicológicos y fisiológicos), 2) contribuye 
a fortalecer el sentimiento de identificación y cohesión comunita- 
ria al saberse los elegidos del Espiritu Santo; 3) es una válvula de 
escape frente a la intensa inculcación del pecado, pues la recep- 
ción del Espiritu Santo es a la vez una practica purificadora: 
otorga la posibilidad de transformar simbolicamente lo mundano 
en consagrado, y 4) fomenta el reconocimiento de la autoridad de 
los líderes de la Iglesia. 

En el ritual, entendido como situación que actualiza y legiti- 
ma el poder hegemónico del discurso, encontramos dos procesos 
íntimamente ligados: la autorización y el reconocimiento. La 
autorización está inscrita en la estructura jerárquica del campo 
religioso. Los destinados a hablar en los rituales son los pastores, 
a quienes no sólo se les autoriza como legítimos portadores de la 
palabra de Dios, sino también son aquéllos que hablan con auto- 
ridad y desde espacios preferenciales del escenario, como dice 
Pierre Bourdieu: “Hablar es apropiarse de estilos expresivos 
según la jerarquía, jerarquizados y jerarquizantes” (1985: 28). 

La autorización no sólo nos habla del poderío sino también 
de la sumisión. En este sentido, pudimos observar cómo la forma 
estilistica de hablar delos “miembros de banca” (actos de humil- 
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dad, llantos, oraciones y alabanzas) está diseñada como un acto 
demostrativo y recordatorio de la inferioridad de los sujetos frente 
a la grandeza de Dios, quien inviste y legitima a sus servidores 
mas cercanos como “los consagrados”. Cada acto discursivo está 
diseñado para reiterar y reconocer la autoridad de quienes dirigen 
la Iglesia, al tiempo que refuerzan el sentimiento de sumisión de 
la feligresta general. Se pueden notar diferencias estilisticas en la 
forma de hablar (el tono, la modulación, el lenguaje), en la 
ubicación espacial del hablante según su rango jerárquico, en la 
manifestación de sentimientos comunitarios (cantos, llantos, acla- 
maciones, aplausos...) que se maximizan catárticamente con la 
presencia del lider maximo. En este sentido, podemos decir que 
el ritual es un acto de complicidad con aquellos a quienes se les 
reconoce autoridad para hablar de las cosas de Dios. 

Retomando los aportes de Tumer (1988), al análisis del ritual 
y los simbolos que ahi se exponen, podríamos concluir que en La 
Luz del Mundo el ritual, sea politico, social o religioso, siempre 
está encaminado a la elevación del status de la estructura jerár- 
quica de la Iglesia; no encontramos ningún caso de inversión de 
status. Hay que hacer notar la importancia de la situación ritual y 
sus implicaciones semióticas sobre los simbolos que ahi se expo- 
nen. Por ejemplo, podemos diferenciar entre la atracción carismá- 
tica que ejerce Samuel sobre sus seguidores en las situaciones 
místicas que se dan en el contexto del ritual religioso, en contraste 
con el hombre que se presenta en los eventos sociales y políticos 
que, aunque inspira respeto y autoridad, no provoca estados de 
extasis en los presentes. También se percibe la importancia de 
simbolos de identidad, como son los simbolos del pueblo judío (la 
estrella de David, el león, los siete candelabros), la vara de Aarón 
y las banderas nacionales en el ritual de la Santa Convocación 
Anual Internacional o Santa Cena, mientras que en los rituales de 
impacto más regional o local no ocupan un lugar central. 

Podemos constatar que la división sexual al interior de los 
rituales marca una tendencia patriarcal, en la que el hombre ocupa 
espacios privilegiados en los escenarios en que se realizan los 
rituales, y que el hecho de que la mujer pase al frente a dirigir la 
oración está sujeto a que lo haga solamente entre mujeres, esta 
distinción de status entre varones y mujeres, y su división en los 
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rituales, justifica y legitima la superioridad de Aarón y de Samuel, 
la cual se refuerza no sólo en el terreno religioso, sino también en 
el social y en la esfera política. 

Ambos líderes aparecen como los simbolos dominantes de 
los rituales. No sólo por el lugar fisico central que ocupan, sino 
también por el papel simbólico que juegan en los estados de 
éxtasis provocados por la glossolalia: el padre protector. De esta 
manera, el ojo de Samuel ha quedado introyectado en cada uno de 
los creyentes: 

... Ojo cuya mirada —según se la entienda —pude ser terrible o 

amorosa, es decir, convertirse en la de un super-yo feroz al que 

nada se le escapa y para el que no hay escondite posible, o la de un 
padre enormemente preocupado por la buena marcha de cada uno 

de sus hijos (González, Fernando 1993:15). 

También pudimos observar que existe una separación marca- 
da en lo concemiente al proyecto religioso, social y político, 
misma que se reproduce en el ritual. Si bien los instrumentos 
musicales están prohibidos en las ceremonias de tipo religioso, 
esta música sí es permitida en los eventos sociales. Hay una clara 
distinción entre lo religioso y lo social, dicha separación permite 
la irrupción de las normas religiosas en situaciones de ritual 
social. Lo importante de estos rituales, aunque no son compara- 
bles con la transgreción total que ocurre en las fiestas de camaval 
(Eco et al. 1984:12), es que permiten romper momentáneamente 
con ciertas normas y regulaciones morales, pero sólo se permite 
esta ruptura en espacios institucionalmente regulados y fuera de 
ellos se deberá de reestablecer el orden sancionado. Esto concier- 
ne sobre todo al baile, pues en la música la Iglesia ha sido más 
flexible. Años antes la música que no fuera religiosa, consideran- 
do que el uso de instrumentos musicales no agradan a Dios, estaba 
sancionada negativamente para los miembros de la comunidad. 

Sin embargo, en los últimos años hemos podido constatar que la 


24. Sostienen que en la primitiva iglesia cristiana no se adoraba a Dios con 
instrumentos inusicales sino únicamente con el espíritu. Por tanto, en los 
rituales se entonan alabanzas pero no se utilizan instrumentos musicales. Las 
bases biblicas en que se apoyan son Juan 4:23-24; 1* de Corintios 14:15, y 
Colosenses 3:16. 
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Iglesia ha venido cediendo terreno a los comportamientos “mun- 
danos”. Esto se explica porque en sus inicios la comunidad debía 
cuidar las apariencias, pues se sentian amenazados por las críticas 
y agresiones de los católicos. En la actualidad, los católicos 
muestran mayor respeto y aceptación por los hermanos, pues se 
han dado cuenta de que no los dañan. Otro ejemplo es el caso de 
los bailables, otra practica que estaba vedada para los aaronitas y 
que actualmente es aceptada en los eventos sociales por la impor- 
tancia que tiene para la imagen pública de la Iglesia el fortalecer 
las tradiciones de la cultura mexicana y sus regiones, en este 
contexto se considera el baile como “un acto cultural”. El baile 
estaba prohibido, pues se consideraba que atentaba las sanas 
relaciones entre hombres y mujeres y se vela como una provoca- 
ción a las tentaciones carmales. Aunque muchos de los bailables 
regionales representan la seducción, ésta no es. prejuiciada por la 
Iglesia, siempre y cuando se realice en el contexto de “lo cul- 
tural”, es decir, que se permite su práctica en los rituales sociales, 
mientras se dé en una situación regulada por la comunidad, cuya 
realización pierde el caracter provocativo y se convierte en una 
practica legitimadora del folclor nacional. Ezequiel Zamora, el 
encargado de relaciones públicas, nos explicó que no esta permi- 
tido asisitir a una discoteca, pero que sí se podía representar un 
baile disco en la fiesta, pues tanto la situación como la intención 
eran diferentes, y que también se permitían los chistes de doble 
sentido que decian los animadores, pues eso hacia que la fiesta 
fuera alegre y sana. 

Muchas cosas van cambiando en La Luz del Mundo, en las 
últimas fechas se observa el relajamiento en ciertas normas de esta 
comunidad. Parece imposible ir en contra de la modemización: 
las diversiones, las modas, el consumo, la tecnología, los medios 
de comunicación, la educación formal, éstas han dejado de ser lo ' 
prohibido. También se nota que para la élite de la Iglesia existen 
menos restricciones que para el resto de los creyentes. Las dife- 
rencias se dejan ver en el vestido, en el acceso desnivelado a las 
festividades y eventos de la Iglesia, en la herencia de puestos 
ministeriales importantes. El caso de Saúl es una muestra: él es 
nieto de uno de los primeros seguidores de Aarón, uno de los 
pastores de mayor importancia, gracias a lo cual es un joven con 
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educación profesional y con un cargo importante en la Iglesia: el 
Ministerio de Relaciones Públicas. Saúl estudió en la Universidad 
Autónoma de Guadalajara la carrera de Ciencias de la Comunica- 
ción. También se nota una brecha generacional en los creyentes 
de antigúedad en contraste con los más jóvenes. Estos últimos son 
aparentemente menos rígidos y buscan el crecimiento de la Iglesia 
a través de su apertura. Al inicio se veía una tendencia al espacio 
cerrado para asegurar la permanencia y aislamiento del mundo 
exterior. Actual mente se vive un momento de cambio, de integra- 
ción al mundo, de expansión. 


CUARTA PARTE 


Significación y vida cotidiana 


Introducción 


Nunca podemos estar seguros de haber 
alcanzado el sentido y la función de una 
institución, si no podemos revivir su 
incidencia sobre una conciencia indivi- 
dual. 


Claude Levi-Strauss 


U" elemento esencial para comprender el sentido de una agru- 
pación religiosa es la forma en que cada sujeto construye el 
significado de su propia pertenencia a la comunidad en la vida 
diaria: en la forma en que orientan sus prácticas cotidianas, sus 
interpretaciones sobre el valor que tiene pertenecer a una comu- 
nidad religiosa, sus formas de simbolizar y darle un sentido 
práctico a lo sagrado, la intensidad de su compromiso con la 
Iglesia y la manera en que se definen a sí mismos con relación al 
resto de la sociedad, 

Para el estudio de La Luz del Mundo es pertienente incursio- 
nar en el espacio de la vida cotidiana: espacio simbólico y social 
donde se tejen las particularidades individuales con las predispo- 
siciones culturales y sociales. ¿Qué significa ser parte de la Iglesia 
La Luz del Mundo? ¿De qué manera se revalorizan las prácticas 


E 
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cotidianas? ¿De qué manera los individuos, en su quehacer coti- 
diano, construyen y refuerzan el sentimiento de fe de los cre- 


yentes? en 
Esta última parte del trabajo consta de dos capítulos: 1) la 


conversión como mediación de las aspiraciones individuales y 
la oferta institucional, y 2) las fronteras entre la vida privada y la 


vida pública. 


Fotografía: Jorge Suro 


Cada creyente tiene un testimonio propio que confirma de manera 
personal la doctrina de la Iglesia. 


La conversión como mediación 
de las aspiraciones individuales 
y la oferta institucional 


APROXIMACIONES TEÓRICAS SOBRE LA CONVERSIÓN 


Eso diversas y contrapuestas formas de abordar el fenóme- 
no de la conversión religiosa. Retomaré los aportes de Ri- 
chardson (1985), que hace una revisión exhaustiva de los distintos 
modelos que se han constituido en paradigmas para el estudio del 
fenómeno de la conversión. Durante muchos años prevaleció la 
tendencia a entender la conversión bajo el modelo “paulino”' 
como la experimentación individual e interior de un llamado de 
Dios que traía consigo un cambio de vida repentino, dramático y 
emocional y que, en consecuencia, excluía el aspecto racional y 
social de dicha experiencia, por una versión mágica y extraordi- 
narta del suceso. Otras tendencias, de corte más psicológico, han 
atendido el fenómeno de la conversión como un bloqueo del 
entendimiento, que se debe al lavado cerebral; un bombardeo 
psicológico que hace que el sujeto transforme su personalidad 
mediante la ruptura de su vida anterior y la adopción de una nueva 
vida. Por otra parte, se ha enfocado también el analisis de la 
conversión desde un marco de interpretación cognitiva, común- 
mente explicado como una predisposición de marcos culturales 


1. El modelo “paulino” se refiere a la experiencia que tuvo Pablo de Tarso en 


el camino a Damasco. Una conversión repentina, que se basa en la experi- 
mentación del contacto con Dios y que trae como consecuencia un cambio 
radical de vida (Richardson 1985). 
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que condicionan al sujeto a adoptar una nueva forma de interpretar 
el mundo. En todos estos enfoques prevalece una visión pasiva e 
individual del sujeto de la conversión. La conversión involucra 
una aparente situación de negación total de la personalidad que le 
precede, a la vez que implanta una nueva personalidad. 

Rodríguez Brandao encontró que en el estado de Goas, en 
Brasil, la conversión personal —sobre todo la de los grupos 
pentecostales— otorgaba a los sujetos un nuevo sentido a su 
existencia: el ser religioso ponderaba su pertenencia por sobre 
todos los demás atributos posibles de identificación personal 
(Rodríguez Brandao 1989:84-85). 

Siguiendo con la aportación de Richardson, en los últimos 
años se ha estudiado la conversión como una búsqueda de los 
sujetos para encontrar su propia respuesta de salvación (Lofland 
y Stark 1965). Esta tendencia explica que las personas buscan 
forjar y construir su propia personalidad a través de la adopción 
de nuevas creencias. En este sentido el sujeto de la conversión es 
un sujeto activo, aunque no por eso se deben dejar de lado los 
aspectos predisposicionales y las situaciones interactivas en que 
se realiza la conversión. Otro aporte importante ha sido el de Griel 
y Rudy (1982), quienes presentan la conversión ya no sólo como 
un acto de voluntad personal sino como un evento social. La 
conversión no se explica únicamente por el sujeto sino también 
como un proceso que involucra el contexto organizacional en que 
se desarrolla (cfr. Richardson 1985:163-169). Es decir, una per- 
sona no sólo tiene una experiencia de revelación divina, sino que 
busca y contribuye a lograr su propia transformación a través de 
la interacción con gente selecta y su inscripción en una red social 
que le ofrece la posibilidad de establecer lazos afectivos para 
desarrollar su nueva forma de ser en compañía de otros sujetos. 

Lo que ha prevalecido en todos los enfoques aquí menciona- 
dos sobre la conversión es que ésta produce un cambio de identi- 
dad personal. El ingreso a un nuevo grupo de referencia, la 
búsqueda de una oferta de salvación plausible, la adopción de 
nuevos valores y experiencias sagradas, la participación en los 
rituales de iniciación, la búsqueda de un nuevo orden de las cosas 
y un marco normativo que rija su vida, son elementos que se 
presentan continuamente en los testimonios de conversión. Sin 
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embargo, yo sostengo que la forma en que cada sujeto jerarquiza 
estos motivos de conversión dan los matices para entender la 
conversión individual. 

La clave está en buscar las huellas de la historia personal. Las 
carencias, preocupaciones, angustias, necesidades, deseos y uto- 
pias, que son la base de la búsqueda de una nueva oferta de vida 
tanto social, espiritual, como económica. En este sentido, la ma- 
nera en que el sujeto se compromete con su nuevo estatus de vida 
estará determinada por los motivos que lo impulsaron a conver- 
tirse. Según la propuesta de Lofland y Skonovd (1981: 373-385 
citado en Richardson 1985:175) existen seis tipos de conversión: 
intelectual, mistica, experimental, afectiva, de renovación y anti- 
coercitiva. Estos autores proponen que estos tipos de conversión 
se presentan con diferentes frecuencias e intensidades dependien- 
do del contexto histórico y social en que se realizan. 

El sujeto que adopta una nueva identidad religiosa no es 
meramente un sujeto pasivo que recibe y acepta la oferta de 
salvación que otros le proponen, sino que es un actor social que 
desde antes ha estado buscando una nueva opción de vida. En este 
sentido es pertinente la aportación que Villoro hace sobre la 
relación entre la creencia y la actitud. Propone que la creencia más 
que ser una ocurrencia es una disposición: “creer en algo implica 
tener una serie de expectativas que regulan mis relaciones con el 
mundo en torno” (Villoro 1982:32). La disposición a creer signi- 
fica tener como condición una actitud (cognitiva, afectiva-valora- 

tiva y connativa)” favorable a creer; sin embargo, las actitudes son 
disposiciones subjetivas que se actualizan de distintas formas 
dependiendo de las circunstancias. 
Ciertamente, como lo apunta Villoro, veremos que cada su- 
jeto presenta distintas motivaciones por las cuales se convirtió. 
Sin embargo, la conversión no es un pasaje automático, existe la 
resistencia, la duda y la desconfianza; pero también el empeño, el 


esfuerzo y la lucha diaria que el sujeto realiza para poder adoptar 
una nueva creencia. 


2. El componente se refiere a la creencia y el componente connativo a las 
intenciones y propósitos (Cfr. Villoro 1982: 45). 
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Aunque la relación carismática que se establece entre el 
sujeto que encama la salvación (llámesele profeta, sacerdote, gula 
espiritual o escogido de Dios) y el sujeto que lo reconoce como 
tal depende en mucho de la identificación social y cultural que se 
produce entre estos dos sujetos (Lindholm 1992; Rodriguez Bran- 
dao 1989), lo interesante es ver de qué manera el converso cons- 
truye su propia forma de encamar o vivir la experiencia del 
“maestro”. Me refiero a que no sólo es necesario advertir las 
cualidades extraordinarias del que se presenta como depositario 
de los bienes sagrados, sino que cada sujeto converso requiere 
tener un testimonio propio para confirmar de manera personal la 
doctrina profesada. En este sentido, es de suma utilidad observar 
las formas en que los conversos adoptan, en sus actos cotidianos, 
la oferta de salvación que les fue transmitida para reconstruir una 
vida propia. 


CINCO RECETAS PARA ACCEDER A LA SALVACIÓN 


En este apartado se analizarán cinco estudios de caso que se 
seleccionaron con base en las distintas motivaciones y actitudes 
que tuvieron estas personas para adoptar una nueva religión, yen 
los desniveles de su participación en las obras de la Iglesia. 

Los primeros cuatro se refieren a historias de vida que inclu- 
yen la experiencia de conversión. El primer caso es la historia de 
vida de Julio, un hombre de 54 años, que narra su incesante 
búsqueda por abandonar el caos que le significaba su vida anterior. 
Para él, como veremos más adelante, su conversión significó la 
posibilidad de romper con las amarras de un pasado lleno de 
pecado, ansiedad y soledad. Actualmente, don Julio es obrero 
evangelista de la Iglesia. El segundo caso Se refiere a una joven 
de 26 años, madre de tres niños, que desde su infancia ha sufrido 
el abandono (tanto del padre como de su exesposo), el desprecio 
y la pobreza. En la búsqueda de amor, caridad y ayuda, ella 
encontró en la Iglesia La Luz del Mundo un marco de protección 
para su no envidiable situación de pobreza. El tercer caso trata 
sobre la historia de Juan, un hombre de 77 años, que dice haber 
encontrado una oferta de salvación en busca de trabajo; para él, 
el significado de su nueva vida es que la religión le ha enseñado 
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“a vivir para el trabajo y trabajar para vivir”. El cuarto caso es la 
historia de un hombre de 44 años, que actualmente ocupa el grado 
de pastor encargado de la Iglesia en Costa Rica. A Gabriel siempre 
le inquietaron las cosas de Dios, encontró en la Iglesia la coheren- 
cia entre lo que está escrito en la Biblia con una forma de 
organización y una doctrina para vivir el cristianismo que se 
apegaba a las Santas Escrituras. El último caso no se refiere a la 
historia de vida de un converso, sino al de una pareja mixta, 
formada por un matrimonio de una joven católica con un miembro 
de la Iglesia. Se incluyó este estudio de caso porque muestra el 
contraste entre dos puntos de vista diferentes que, en la situación 
de entrevista, crearon polémica entre el marco del deber ser 
instaurado por la doctrina de La Luz del Mundo y lo que de hecho 
se es, o se vive. Otro criterio por el cual se seleccionó este estudio 
de caso es porque permite observar, de manera más detallada, otro 
nivel de participación y compromiso con la organización reli- 
glosa. 

Hay que advertir que la forma de acceder al estudio de la 
conversión es a través de narración de historias de vida que los 
propios actores de La Luz del Mundo construyen. Por tanto, los 
testimonios de conversión tratan (como en alguna ocasión lo 
advirtió Freud, a propósito de sus estudios clínicos) más sobre los 
recuerdos de la conversión que de la conversión misma. Esto se 
debe a que existe una resignificación a posteriori sobre los suce- 
sos y vivencias que narran nuestros informantes. Esta resignifica- 
ción se encuentra influenciada por la doctrina y su impacto sobre 
los marcos interpretativos y valorativos de nuestros informantes. 
Recordemos que a los miembros de esta Iglesia se les instruye 
para dar el testimonio de conversión como una parte fundamental 
de la acción proselitista. Pero además, vale la pena advertir que 
lo que aquí se presenta como historia de vida es una reconstruc- 
ción de la forma en que nuestros informantes expresan y narran 
su propia experiencia de conversión. Esto se debe a que, dado los 
problemas para realizar el trabajo de campo, las entrevistas no 
pudieron ser grabadas, sino que se reconstruyeron posteriormente 
con base en las anotaciones. 

Veremos a continuación cómo los motivos que les impulsaron 
a convertirse definen la forma en que los sujetos interpretan y 
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valoran lo que para ellos significa ser miembro de la Iglesia de La 
Luz del Mundo. Es decir, cada sujeto presenta distintas expecta- 
tivas de la oferta religiosa que adopta. Estas aparecen como 
elementos claves que organizan y jerarquizan la forma en que cada 
sujeto privilegia y guía su propia forma de ser cristiano y de buscar 
los bienes de salvación. 


Don Julio: del caos a la búsqueda del orden 


El señor Julio vivía en Poza Rica, Veracruz. Muy Joven salió de 
su casa y se dedicó a “la mala vida”. Entre sus múltiples anécdotas 
cuenta que estuvo varias veces encarcelado, robaba, Jugaba, esta- 
faba, tenía varias mujeres, hijos regados por doquier, etcétera. 
Muchos años vivió en la farándula, tocaba y cantaba en un grupo 
de música tropical: “yo sólo pensaba en divertirme, bailar guapa- 
choso, merengue y hacer vagancias””. 

Según sus propias palabras él “era un bruto, un animal, no 
sabía de Dios”. Su familia nunca le inculcó valores religiosos, 
tampoco tuvo acceso a educación escolar, pero él intuía que tenía 
que existir algo muy importante, algo similar a un Dios, que 
aunque él no le conocía, sabía que era algo tan grande que lo podía 
sacar de la vida que llevaba. 

Después de haber vivido de “arrejuntado” con dos mujeres, 
tener familia con cada una de ellas, y de haberlas abandonado, 
conoció a la mujer con quien vive actualmente. Dice que ella se 
había fijado antes en él, después el se fijó en ella, lo cual lo 
considera como evidencia milagrosa de la obra de Dios, pues su 
encuentro con la mujer favoreció a que él escuchara a Dios. 
Vivieron juntos sin estar casados por iglesia ni ley alguna. En ese 
entonces él seguía con su vida desordenada, pero siempre pensan- 
do que tenía que haber algo o alguien que lo hiciera cambiar, la 
existencia de un Dios se percibía como la esperanza de cambio de 
vida, una solución para lograr la salvación y el perdón. 

Don Julio tabajaba en Poza Rica de obrero en una planta 
petrolera. Cerca de su casa había una comuni dad de hermanos de 
La Luz del Mundo. Su mujer empezó a acercarse a la Iglesia. 
Meses después lo invitó a asistir a una celebración. Estando Julio 
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ahí conoció a los hermanos aaronitas y le gustó mucho la manera 
en que oraban y cantaban. 

Años después, ya que tenia dos hijos pequeños con esta 
mujer, él tuvo que abandonarla porque la ley lo perseguía pues en 
una noche de juerga, ya alcoholizado, maltrató a una “mujer de la 
mala vida” y la hirió gravemente. Se escapó y se fue a vivir a 
Tamaulipas, donde permaneció dos años. 

Durante este periodo de fuga, don Julio vivía solo y lejos de 
su gente. En Tamaulipas consiguió trabajar como chofer de un 
camión de volteo. Recuerda que una noche que andaba trabajando 
por la sierra empezó a oir una música preciosa, era “el aleluya de 
Beethoven (sic)”. Para el este fue otro milagro. La música venía 
del cielo y era identica a los aleluyas que entonaban los hermanos 
aaronitas. Don Julio dice que esa fue la primera revelación de 
Dios, era un llamado para que se incorporara a la Iglesia verdade- 
ra, y él recibió su mensaje. Don Julio creyó que su primera misión 
en la vida era volver a restablecer su vida familiar, eso le permi- 
tiría corregir su vida y buscar el camino del bien. Entonces buscó 
a su “vieja”, la cual se había ido a refugiar con la mamá de don 
Julio. Ahí la encontró, en la ciudad de Veracruz. Se comunicó con 
ella via telefónica y le pidió que lo perdonara, que esta vez le 
ofrecía una nueva vida, que se fuera a encontrarlo a Tamaulipas y 
que de ahi se irían a vivir a Guadalajara, sede del templo de los 
hermanos de La Luz del Mundo, y que estaba seguro de que esta 
vez sí iba a cambiar. 

En 1964 don Julio llegó con su familia a Guadalajara. Traía 
sus buenos ahorros. Se hospedaron durante dos semanas en un 
hotel de la central camionera. No conocían la ciudad y ni siquiera 
recordaban bien el nombre de la colonia donde estaba la comuni- 
dad de la Iglesia de La Luz del Mundo. En el centro tomó una 
calandria y le pidió al chofer que lo llevara a la colonia “la 

providencia”, o algo que se llamaba parecido, al lugar donde 
estaba el templo de Aarón. El chofer se informó y lo depositó en 
el templo aaronita de la calle 12 de octubre. Ahí tomó un taxi que 
lo llevó a la Hermosa Provincia. 

Recuerda que la colonia estaba en las afueras de la ciudad, 
las construcciones eran pocas, no había pavimento, y el templo 
era apenas un tejabán de lámina sobre una pequeña construcción. 
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A la entrada de la colonia habia muchos puestos callejeros de 
comidas y aguas frescas, se acerco con los comerciantes para 
preguntar dónde estaban los hermanos. 

Cuando se encontró con los hermanos aaronitas, se presento 
con ellos diciendo que venía de Veracruz y que allá había conocido 
a los hermanos de Aarón. Les expreso su deseo de vivir en la 
colonia e integrarse a la comunidad. Lo llevaron con una señora 
que tenía un cuartito disponible para rentárselo. El lugar era 
espantoso, lleno de cucarachas y tiliches, era apenas una casucha 
sin piso y con techo de lámina. Ahi se instaló los primeros días, 
después buscó un lugar más apropiado para vivir y encontró otra 
recámara en mejores condiciones. Pagó dos meses por adelantado. 
Un hermano lo llevó al hotel a recoger sus pertenencias y regresó 
a la Hermosa Provincia. 

En la madrugada del día siguiente, a las 5 de la mañana, los 
hermanos lo invitaron a asistir a la oración matutina. Don Julio se 
fue incorporando poco a poco al ritmo de la colonia, pero con 
muchos trabajos para adaptarse a la nueva vida. No le fue fácil 
renunciar a las fiestas, al alcohol, a las mujeres, a los cigarros y a 
la música. Dice que aunque le llamaba la atención la vida consa- 
grada de los hermanos, no podia desprenderse aún del mundo que 
le rodeaba. Los hermanos de la colonia se dieron cuenta que Julio 
no vivia como el resto de los hermanos, y en una ocasión un 
hermano le pidió que mejor abandonara la colonia, que aquello no 
era para él. Pero él no quería desistir de la oportunidad de tener 
una vida mejor. Por otro lado, para su mujer la adopción de esta 
vida fue más fácil; ella se integró más rápido, diariamente, des- 
pués de la oración, ofrecía su servicio para la limpieza del templo 
y la casa de Aarón. Esto le servia a don Julio para seguir luchando 
contra las tentaciones mundanas. 

Más adelante Julio fue invitado a participar en el coro de la 
Hermosa Provincia (él sabía cantar muy bien). Trabajó, más tarde, 
como chofer de Aarón. Pero no por esto habia renunciado “al 
mundo de los hombres”. Además él recuerda que sus primeros 
años en la colonia estuvieron acompañados de la duda y la sospe- 
cha de que todo aquello fuera un engaño, pensaba en los tiempos 
en que él mismo había estafado con religiones, creencias y supers- 
ticiones. 


La conversión como mediación de las aspiraciones... 243 


Un día estaba decidido a abandonar La Luz del Mundo, pero 
pensó en antes darse una última oportunidad: ¿Cómo saber que 
Aarón era el verdadero elegido de Dios? Entonces asistió a una 
celebración precedida por Aarón. Estando don Julio en el coro 
comenzó a ver cómo la mano de Aarón se convertía en una mano 
gigantesca, le cubría un manto blanco y brillante y lo señalaba con 
el dedo índice.* Julio pudo constatar cómo la mano de Aarón y la 
de Samuel se tranformaron en la mano de Jehová. 

Estas revelaciones esfumaron sus dudas y le permitieron 
asegurarse de que Dios estaba ahí presente. Otra manifestación 
Importante —no exclusiva de Julio— fue la vivencia de recibir al 
Espiritu Santo. Relata que sintió que un calor interno le corría por 
su espalda, experimento un estado fisico de goce y gloria, como 
prueba de que el Espiritu Santo lo había visitado y había incursio- 
nado su cuerpo. Para el ésta fue la prueba máxima para reafirmar 
que “en la Hermosa Provincia se cree en la iglesia de Dios y no 
en la de los hombres, vivimos diariamente la manifestación de 
Dios, a diferencia de las demas religiones, que son iglesias de los 
hombres”. 

Después de esta experiencia, Julio habló con Aarón y le 
manifestó su deseo de convertirse, le pidió el bautismo y le confió 
la necesidad de recibir su perdón por todos los pecados antes 
cometidos. Aarón, que era un hombre sencillo e inteligente (según 
las palabras de Julio), le dijo que siempre había el perdón de Dios, 
que su iniciación en La Luz del Mundo borraba todo su pasado, 
pues era como empezar una vida nueva: “Dios nos pide que nos 
apartemos de nuestro pasado y que dejemos todo atrás para poder 
seguirlo”. 

Don Julio vive con su familia en la Hermosa Provincia. 
Trabaja de chofer privado. Participa en el coro de la Iglesia y es 
obrero evangelista. Tiene 54 años de edad. Ha vivido casi 30 años 


3. La descripción de la visión que experimentó don Julio es muy similar a la 


que aparece en Flores 1984, en donde se relata el llamado divino de Aarón: 
C.) se recuesta quedando dormido, cuando nuevamente otro estruendo lo 
despierta y contempla una visión celestial: una mano grande y blanca 
señalándose con el indice, junto con una voz que dice: TU NOMBRE SERÁ 
AARON”., Esta revelación divina también sucedió cuando Samuel fue elegido 
como sucesor de Aarón. 
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en la colonia la Hermosa Provincia. Llegó cuando aquello apenas 
era tan sólo un proyecto. El templo no era más que una casa con 
techo de lámina y piso de tierra. Con el tiempo se construyó el 
templo queluego fue trasladado al Bethel. Y en la actualidad se 
ha logrado tener un templo cuyas dimensiones son exorbitantes. 
Para él los logros materiales de la Iglesia son la muestra de que 
La Luz del Mundo es la verdadera iglesia de Dios. El cree que las 
otras iglesias son delos hombres y La Luz del Mundo es la única 
que es de Dios. Para él también es muy importante el apego bíblico 
que la Iglesia tiene en la normatividad de la conducta de los 
creyentes, por ejemplo, en otras religiones se permite la música 
instrumental para adorar a Dios, sin embargo, eso sirve solamente 
para alimentar el alma de los hombres y no para el agrado de Dios, 
un pasaje bíblico que dice: “Quita de mí la multitud de tus 
cantares, pues no escucharé las salmodias de tus instrumentos” 
(Amós 5:23). 

Julio tiene catorce hijos con su actual mujer, Su vida se divide 
en dos: antes (mundo de los hombres) y ahora, después de la 
conversión a La Luz del Mundo (mundo de Dios). Su conversión 
siginificó la salvación de la vida pecaminosa y sin sentido que 
había llevado de joven. 

Con respecto a los cuatro hijos quetuvo con las otras mujeres, 
y antes de ser hermano de la Hermosa Provinicta, dice no haberlos 
vuelto a ver, ni desea hacerlo. El pasado quedó borrado. Considera 
que si su vida anterior estuvo llena de pecados fue porque la gracia 
de Dios es tan grande, que de no haber sido así el nunca hubiera 
sentido la necesidad de creer en un Dios y emprender su búsqueda. 

Los hijos ¡legítimos ya son adultos, viven en Veracruz, algu- 
nos son profesionistas y han conquistado un buen nivel de vida, 
don Julio cree que él no tiene nada que ofrecerles. Sus hijos le han 
hecho saber —a través de terceras personas— el deseo que tienen 
de conocer a su padre, pero don Julio piensa que el pasado es 
irreconciliable pues pone en peligro su nueva vida. Expresa que a 
partir de su integración a La Luz del Mundo nunca se ha sentido 
ni culpable por haberlos abandonado, ni responsable de ellos, pues 
considera que Dios le exigía empezar y borrar todo lo que quedaba 
atrás. La narración de la conversión remató con una cita evangé- 
lica en que el Señor pide a sus siervos que los sigan y dejen todo. 
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María: entre el abandono y la búsqueda dé protección 


María es originaria de Irapuato, Guanajuato. Proviene de una 
familia muy pobre. La familia de María fue siempre católica. 
María recuerda que su abuela tenía lleno el cuarto de imágenes de 
la Virgen y, como a María desde pequeña le gustaba mucho la 
música y bailar, la abuela la reprendia por hacer eso frente a los 
cuadros de la Virgen, pues tenía la superstición de que los cuadros 
las observaban. A María nunca le importó la advertencia de la 
abuela y seguía bailando. 

Manía recuerda que cada año su madre iba a la procesión de 
la Virgen de San Juan de los Lagos. Se iban caminando desde 
Irapuato. Hacian mas de 30 horas a pie. Mana vela que todos 
regresaban muy contentos de la fiesta religiosa y en una ocasión 
quiso acompañar a su madre. Para María la romería era todo un 
evento social, ella pensaba en divertirse, habia muchos jóvenes. 
En realidad ella no iba a hacer manda alguna. La primera vez que 
asistio a la romería conoció un joven de León, con el cual simpa- 
tizo. Mientras la madre iba caminando, María se adelantaba para 
coquetearle a los muchachos. Recuerda que ella era muy coqueta, 
que le encantaba ““volarse”” con los hombres. La segunda vez que 
fue a San Juan de Los Lagos conoció a unos muchachos de la 
ciudad de México. Uno de ellos, aprovechando que la mamá 
estaba distraída, la invitó a perderse con él en los basureros, pero 
a ella le dio mucho miedo y no accedió. María recuerda este hecho 
con sufrimiento y vergúenza; dice “ojalá nunca hubiera hecho 
esas barbaridades”. 

El padre de María fue soldado, tuvo dos hijos con Cuca (la 
mama de María y Pedro) y luego los abandono. María no conoció 
a su padre, pues éste se fue cuando ella era recién nacida. Años 
después, el padre regreso y le pidió a Cuca que se fuera con él y 
que abandonara a sus hijos, pero ella no aceptó. Entonces Cuca se 
fue a vivir a casa de sus dos hermanos “de arrimada””. Ahí viven 
tres familias. Son en total 19 miembros. María siente que sus tíos 
siempre les “han hecho el feo” a su mama y a ella, y aunque a 
ciencia cierta no sabe por que, ella cree que tal vez sea porque las 
dos vivieron de arrejuntadas y luego fueron abandonadas. 
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Cuca trabaja en una emapacadora de fresas, su trabajo con- 
siste en limpiar la fresa. El hermano de María (Pedro) vive 
actual mente en Tijuana. Se fue sin avisarle a la familia, sólo se 
despidió de la novia. Nunca les ha mandado dinero, ni siquiera 
han recibido noticias de él. De todos modos, María cree que es 
muy buen hijo porque no es vicioso. 

Antes de convertirse a La Luz del Mundo María era una 
muchacha muy alegre. Cuenta que cantaba en conjuntos musicales 
para amenizar las fiestas. El primer grupo en que trabajó se 
llamaba “Conjunto oro y plata”. El grupo tocaba música variada, 
desde tropical hasta rock and roll. Ella vestía minifalda, cantaba 
y bailaba. Su madre se mortificaba mucho por sus salidas noctur- 
nas. A María siempre le ha gustado oír música, sobretodo la 
modema en inglés. Recuerda cómo se pasaba las tardes enteras 
oyendo un cassette delos Osmond, hasta que de tanto oírlo la cinta 
se rompió. 

Maria, siendo muy joven, se fue a vivir con un hombre mucho 
más viejo que ella. El, al igual que el padre de María, fue soldado. 
Ella platica que era borracho y aue muchas veces tenía algo raro 
en la mirada y en sus actitudes que la hacian pensar que él se 
drogaba, pero ella nunca se animó a llamarle la atención. María 
vivía en unión libre, nunca se casó ni por la iglesia mi por el civil, 
ahora se arrepiente de no haberlo hecho, pues sabe que no tiene 
nada que la proteja a ella y a sus hijos. Á su esposo —como ella 
lo nombra— le molestaba mucho que ella cantara en las fiestas y 
la amenzaba con abandonarla si continuaba trabajando en el 
grupo. Ella desisitió de volver a cantar. Para María lo difícil de 
ser cantante es que los hombres comentan sobre lo que les gusta 
o no les gusta de ella, tanto de su voz, como de su ropa y de su 
propio cuerpo. 

La mamá de María tiene otra hermana, pero ella no vive en 
la misma casa. Su tía se convirtió hace cinco años a La Luz del 
Mundo y por esta razón no tiene mucha relación con sus otros 
hermanos. Ella fue quien le enseñó a María la doctrina de La Luz 
del Mundo y la invitó a asistir al templo. 

María recibió el bautismo apenas hace dos años. Cuando 
tenía 23 años. María comenta que una de las razones por las que 
empezó a aisistir al templo y a tomar interés por la nueva religión 
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que profesaba sutia fue que le llamaba mucho la atención la forma 
en que los hermanos de La Luz del Mundo hablaban del amor de 
Dios. Aunque no habia templo en su colonia, comenzó a asistir a 
las oraciones dominicales, pero no tan frecuentemente como ella 
hubiera querido pues el templo le quedaba a media hora de donde 
vivia. La comunidad de hermanos de La Luz del Mundo en 
Irapuato es pequeña, cuenta aproximadamente con noventa miem- 
bros. María se convirtió un año antes de que su esposo la abando- 
nara. El nunca la acompaño a los servicios religiosos, tampoco se 
convirtió, pero le permitia a ella hacerlo. 

María tuvo dos hijos con su esposo y éstela abandonó cuando 
estaba esperando a un tercero. El se fue a trabajar a Laredo, Texas, 
a buscar suerte, quedó de mandarle dinero, pero nunca le cumplió. 
Ahora ella se enteró de que “ya se hizo de otra mujer”. Esta no 
fue la primera vez que su compañero la abandonaba. Ya lo habia 
hecho en otra ocasión y ella volvió con él. Hasta hace poco tiempo 
se enteró de que, además, su compañero la engañó, pues ya había 
estado casado y tenia familia con su primera mujer. 

María se quedo desolada y sin tener a quien recurrir: “Mi 
madre vive de arrimada, y ahí no me aceptan, ya me han corrido 
varias veces. En mi familia todos me hacen el feo, me despre- 
cian”. Ella cree que el rechazo de sus parientes se acentuó más 
cuando ella se convirtió a La Luz del Mundo. Le gritaban: “ale- 
luya, nagualona y húngara”. Fue tanta la presión que su mamá no 
se convirtió, aunque ya visitaba el templo y mostraba interés por 
la nueva religión. En una ocasión uno de Sus tíos llegó borracho 
a su casa y al ver a María y a Cuca (su mamá) se enfureció y 
comenzo a insultarlas y a señalarlas como prostitutas. Su hermano 
salió a defenderlas. Pero ahora él ya no está para defenderlas. 
““Mis tios son viciosos, se emborrachan, se drogan y nos insultan 
y agreden con golpes. Yo no quiero que mis hijos vivan eso, no 
puedo irme a vivir con ellos”. 

Para María su pertenencia a la Iglesia le brinda seguridad, se 
siente apoyada por los hermanos. Los hermanos de Irapuato le 
consiguieron un postulante a matrimonio y la quisieron persuadir 
de que se casara con uno de los hermanos, que éste tenía buen 
futuro económico y que se encargaría de la manutención de sus 
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hijos. Pero María no soportó la idea de casarse con un hombre que 
no le gustaba físicamente y que era muchos años mayor que ella. 

María se vino a Guadalajara en el mes de febrero. Los 
hermanos de Irapuato le ayudaron con los gastos de traslado. Ella 
sólo venía a festejar el cumpleaños del hermano Samuel, el día 14 
de febrero, pero se quedo. A pesar de su desfavorable situación, 
se vino a la Hermosa Provincia con la ilusión de ver al “pastor de 
Dios”: Samuel. María cambió de semblante cuando me describió 
su vivencia del 14 de febrero: 

Cuando yo vi al Ungido de Dios sentí algo muy fuerte, aunque 

quise decirle cosas no pude hablar, pero yo sé que Samuel sabe lo 

que uno está pensando y sintiendo sin que uno tenga que comuni- 
cárselo. El me respodió: “hermana el Señor te ayudará, tendrá 
misericordia de tí”. Cuando uno ve a Samuel se siente gozo interno 

y un deseo de llorar incontenible... es algo que no sé cómo expli- 

car... 

Estando en Guadalajara, una de las hermanas le aconsejó que 
no se regresara a Irapuato y le ofreció asistirla en su casa. Los 
hermanos de la Hermosa Provincia le dijeron que si quería que- 
darse ahí tenía que solicitar una carta de recomendación al encar- 
gado de la Iglesia de La Luz del Mundo en Irapuato. 

El lugar donde vive Maria es pequeño y sucio. Tiene una 
cama que ocupa tres cuartas partes partes del cuarto. Ahí mismo 
está un refrigerador, la televisión y dos sillas. Las paredes están 
cubiertas de posters que hablan de amor. El piso es de tierra y 
encima hay un retazo de alfombra sucia. El techo es de lámina y 
solo hay una pequeña ventana. 

María ha sobrevivido gracias a la ayuda de diversos hermanos 
de la Hermosa Provincia, la hermana Concha le da un dinerito por 
ile a cuidar la casa mientras ella se va a trabajar a la zapateria. 
La hermana de la zapatería le regaló un par de zapatitos para su 
niña que andaba descalza. Otro hermano le dio diez nuevos pesos 
para que comprara comida. Otros mas le han ayudado con ropita 
para el bebé, leche, comida, dinero, etcétera. Su situación es muy 
difícil, sin embargo ella no quiere regresar a Irapuato, dice que 
allá no le queda nada. 

El bebé tiene apenas 20 días de haber nacido. María no puede 
trabajar, pues además de tener que cuidar de sus hijos, padece de 
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desnutrición. El bebé también estuvo enfermo de infección intes- 
tinal. Ella acudió a presentar al bebé a la Iglesia. Los pastores lo 
vieron y se pusieron a orar y le dijeron que al otro día el niño 
sanaría. Aunque María tuvo fe en que Dios aliviaria a su hijo, de 
todos modos lo llevó al día siguiente al hospital. 

Dos hermanas de la Hermosa Provincia quisieron convencer 
a María de que les regalara a su bebé. Una de ellas es una joven 
soltera, que tiene un trabajo estable. Ella le dijo que le regalara a 
la criatura, que así ella viviria tranquila pensando en que ella le 
podría dar mejor vida que la que María podía ofrecerle. Otra 
hermana le platicó que tenia una nuera que no podía embarazarse, 
que si ella quería podían acomodar al niño con ellos y así ella se 
quitaría una carga y el niño estaría en buenas manos. La primera 
vez María se la pensó. Pero cuando regresó la hermana a pregun- 
tarle su decisión, Judith, la hija de cuatro años, se soltó llorando, 
y le pidió a su mama que no regalara a su hermanito. María dice 
que si ha podido sobrepasar tiempos tan difíciles y pudo dar a luz 
en las condiciones de pobreza en que estaban, ha sido porque Dios 
quiso que ese niño se quedara con ella. 

Ella confía en que el Señor tiene misericordia y la va a ayudar. 
Siempre va y hace oración, llora, pide perdón por sus pecados, 
acepta el sufrimiento como camino de salvación y le pide a Dios 
que se compadezca de ella y sus hijos y que ablande los corazones 
de la gente para que le ayuden a salir de esta situación. Ella explica 
que la grandeza de la obra de Dios es la razón por la cual los 
hermanos son benévolos con ella. Por ejemplo, cuenta que, a la 
salida del templo, sin ella tener que pedir limosna o algún favor, 
siempre hay alguien en disposición de darle una mano, sean 
hermanos o gentiles. La fe le permite persistir y resistir. María 
considera que la oración constante es lo que le permite alejarse de 
las tentaciones del mundo. ““Si yo dejo la oración, empiezo a 
vestirme cada vez mas rabona, hasta shorts me pongo, pero si 
frecuento el templo y me entrego a la oración me fortalezco en 
Dios y vuelvo a vivir de manera honesta”. 

Ahora que pertenece a la Iglesia de La Luz del Mundo no 
puede oír música, menos aún bailar o asistir a las fiestas. Ella 
considera que la única manera de salvarse y conquistar la vida 
eterna es con el sufrimiento diario. Pero para María la tentación 
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más grande es la música, sin embargo recuerda que ya había 
renunciado antes a este placer para continuar con su compañero. 
María sabe que saldrá de sus dificultades gracias a la miseri- 
cordia del Señor y a la caridad de los hermanos. Al narrar su 
situación de pobreza extrema por la que ha pasado, su tono de y 
no varía, se le ve tranquila, pero su mirada está extraviada, 
muestra un dolor ahogado, sus palabras son de humildad y ve su 
mo algo natural. 
a Man Ade haber encontrado en La Luz del Mundo el amor 
de un Dios, la posibilidad de ser ayudada con casa, o 
hospital, ropa, trabajo, la protección de sus hermanos a aL 
de sus pecados. Para ella la comunidad de hermanos e 
del Mundo es como una gran familia, “aquí todos somos io es, 
uno puede entrar a la casa de los hermanos con toda confianza, 


todos te ayudan”. 


Don Juan: vivir para trabajar y trabajar para vivir 


Don Juan nació en un pequeño poblado rural del estado de Aguas- 
calientes. Nació en el año de 1914 y siendo muy pequeño quedo 
huérfano. El recuerda que su infancia fue muy cruel, colmada de 
hambres, golpes y desprecios. Vivió siempre desamparado, So 
familia, teniendo que “arréglarselas” desde muy chico para poder 
sobrevivir. No cursó la primaria. Es analfabeta. 
A los 18 años trabajó de judicial, él mismo lo dice: me movia 
en uno de los peores ambientes que puedan existir. La influencia 
de sus “malas amistades” fueron un obstáculo para cumplir con 
la nueva forma de vida que le exigía la Iglesia, pero, no E 
fue mayor el inculcamiento del temor de Dios que la Iglesia le 
m4 
EA que en el año de 1936, antes de venira Guadalajara, 
conoció al hermano Aarón en Torreón. Juan andaba de juerga a 
sus amigos: “Andábamos tomados y en el argúende, Aaron a E 
ba allá predicando y se acercó a nosotros para hablarnos sobre 


4. Don Juan distingue entre el temor a Dios, concebido como el castigo E 
pecado, y el temor de Dios, que es el saber que Dios se compadece de 


hermano. 
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amor de Dios. Aquella vez me burlé de las palabras de Aarón. Pero 
al otro día, cuando el efecto del alcohol pasó, me acordaba cons- 
tantemente de aquel hombre, de lo que nos había dicho, entonces 
decidi buscarlo pero ya se había ido”. 

Juan se casó cuando tenía 21 años de edad. Para él su matri- 
monio fue algo definitivo para sentir la necesidad de cambiar su 
vida. El trabajo de judicial era muy arriesgado, además de que él 
reconocía que vivia en un ambiente malo, que era perjudicial para 
su familia. El llego a Guadalajara en el año de 1945. Dice que 
conoció la Iglesia en busca de un nuevo trabajo y un lugar donde 
vivir. Para don Juan “aquellos tiempos fueron muy duros, no 
como ahora, antes no habia oportunidades para estudiar y era muy 
dificil conseguir trabajo”. Cuando llegó a Guadalajara no tenía 
donde vivir, ni trabajo fijo. En su búsqueda conoció La Luz del 
Mundo. Se convirtió en el año de 1946. En ese entonces se 
cuestionaba: “¿De qué voy a gozar si soy pobre?, yo no tengo 
nada en esta vida, y si no me afano por conquistar la vida eterna. 
entonces ¿qué me queda?” 

Después de convertirse tuvo que abandonar su trabajo de 
Judicial, pues “no se puede servir al gobierno y servir a Dios al 
mismo tiempo; uno de los mandamientos que hay que cumplir es 
el de no matarás”. En ese tiempo empezó a trabajar de albañil 
como peón y después fue “maistro” de construcción. 

Cuando Juan empezó a visitar la Iglesia La Luz del Mundo, 
Aarón lo reconoció y lo mandó llamar. Don Juan se sorprendió de 
que aquel hombre lo hubiera reconocido después de más de diez 
años. El considera que Aarón fue un gran hombre, inteligente y 
sencillo al mismo tiempo, pero a pesar de esas cualidades, Aarón 
no podía construir el templo de Dios, porque él había derramado 
sangre en su pasado. “Dios le dijo a Aarón: tú no edificarás mi 
templo”. Sin embargo, Dios santificó a Aarón para que Samuel 
su hijo sí pudiera hacerlo, porque Samuel sí estaba libre del 
pecado: “Samuel es el que dirige este pueblo, él pudo construir el 
gran templo de Dios porque era un ser limpio: no salió de cantina, 
ni del pecado, sino de un hombre (Aarón) que Dios había santifi- 
cado”. 

Juan nunca recibió estudios, no sabe leer ni escribir. Sin 
embargo conoce los pasajes bíblicos al derecho y al revés. Ha 
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servido durante años, hasta el momento actual, al Ministerio de la 
Iglesia con el cargo de obrero evangelista. 

Don Juan dice que la religión le ha enseñado a amar a Dios, 
a vivir al margen de los vicios y a aprender a vivir para el trabajo, 
pues, como él dice: “Nosotros hemos aprendido a vivir para el 
trabajo y trabajar para vivir, y asi no entran malos pensamientos 
y se vive contento con lo que Dios nos da”. Don Juan aprendió a 
vivir una vida decente, sin fumar ni tomar cervezas ni vino, 
tampoco asistir a las cantinas o burdeles, pero se queja de que los 
gentiles sólo buscan turbar y tentar a los hermanos y cita las 
palabras de Jesucristo: “Si alguno quiere venir en pos de mi, nié- 
guese a sí mismo, tome su cruz cada día y sígame” (véase San 
Lucas 9:23). Don Juan explica que: “Jesús nos pide que cargue- 
mos nuestra cruz y lo sigamos, pero la cruz debe estar hecha de 
sufrimiento y no de oro ni de plata”. 

Don Juan describe su vida con la siguiente expresión: “Antes 
era muerto y andaba andando, ahora tengo vida, no para hacer el 
mal sino para hacer el bien. Yo vivía en las tinieblas y conoci la 
luz”. El piensa que así como hemos de recibir el bien también 
recibimos el mal, por eso Dios nos dio la came, que es a la que 
siempre se le antoja todo lo que es del mundo. Por ejemplo, en 
nuestro país los hombres acostumbran gastarse todo el dinero en 
vino sin importarles las necesidades de la familia. Explica que la 
fuerza que la doctrina tiene sobre los fieles se debe a que se 
refuerza cotidianamente en las actitudes y prácticas de sus con- 
gregantes: “La fe se reconoce y se refuerza diariamente con actos: 
en el vestir, en el trabajo, en la ayuda a los otros, en el reconoci- 
miento de la autoridad, en la vida sana y ordenada, y en la continua 
adoración a Dios. Pero tener fe no es tarea facil, hay que luchar 
diariamente contra las tentaciones”. 

Don Juan también colaboró en la construcción del templo, así 
como resguardándolo. Dice que el templo está vigilado dia y 
noche, en la noche hacen ronda las patrullas alrededor del templo, 
pues muchas veces llegan borrachos de otras partes y vienen a 
hacer desorden y eso favorece a que después los anden criticando. 
El templo está siempre abierto y no se puede tener control de quién 
entra y quién no, pues “los templos son nacionales y deben estar 
abiertos para cualquier persona”. 
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Don Juan vive en la colonia Hermosa Provincia. Es propie- 
tario de una pequeña casa en una privada. Tiene 76 años de edad. 
Es padre de siete hijos; abuelo de 77 nietos y tiene 47 bisnietos 
Todos sus hijos se casaron con fieles de La Luz del Mundo. Su 
familia se reúne el 14 de agosto, día de la Santa Cena. De sus hijos 
solamente uno trabaja en la obra de la Iglesia, él es encargado de 
un Ministerio en la ciudad de Puebla. Los demás “no son religio- 
sos”. Don Juan piensa que el alejamiento de sus hijos de las cosas 
de Dios se debe a que tienen malas influencias, todo porque se 
juntan con malas amistades. Está preocupado por la conducta de 
sus hijos, pues él sabe que la salvación sólo se logra con la lucha 


diaria Por perseverar, y no cree que el cielo se alcance con el 
arrepentimiento. 


Una narración institucional del proceso de conversión: 
la búsqueda del fundamento perdido 


Gabriel nació en Costa Rica, en el seno de un familia muy católica. 
Desde pequeño le llamaban la atención las cosas de Dios. En su 
casa se rezaba diariamente el rosario, pero Gabriel era tan devoto 
que a veces hasta lo rezaba dos veces al día. Asistía dos veces a 
la semana a misa y aspiraba a ser monaguillo y soñaba con ser 
sacerdote: 


Siempre me ha gustado todo lo referente a Dios, de tal manera que 

me inicié en la lectura de la Biblia. Empecé a encontrar contradi- 

ciones entre lo que la doctrina católica planteaba y lo que estaba 

escrito en las Sagradas Escrituras. La Biblia se convirtió en una 

lámpara para mí. 

Tiempo después, Gabriel conoció a un pastor evangélico de 
la Iglesia menonita, que era amigo de su familia. El los invitó a 
oirlo predicar. A Gabriel le gustó mucho la manera en que hablaba 
e interpretaba la palabra de Dios. Gabriel comenzó a asistir a 
algunas reuniones de la Iglesia, los pastores le explicaban la 
palabra de Dios, le respondían sus dudas y juntos leían la Biblia 
Gabriel constató que si la Biblia era la palabra de Dios entonces 
él tenía que obedecer lo que ahí estaba escrito, y no a la tradición 
de los hombres, pues Dios está por sobre todas las cosas, y muchas 
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veces veía que en la Iglesia catolica se hacian cosas distintas a las 
que aparecian en la Biblia. l e 

Para Gabriel “el hombre tiene que abrir los ojos espiritual- 
mente y ver que todo tenga una base y un fundamento. Si nuestros 
actos carecen de base, éstos no tienen sentido. La mejor DASS es la 
palabra de Dios, así fue como yo encontré la diferencia”. 


Gabriel estudiaba y trabajaba al mismo tiempo. Primero 
cursó la carrera de medicina homeopática, estuvo cuatro años en 
la Casa del Artista, donde estudio dibujo publicitario, pintura, 
escultura y demás artes gráficas. Fue en esta época cuando cono- 
ció la doctrina de La Luz del Mundo. Le intereso la prédica de los 
hermanos, pues ellos pudieron demostrarle su validez con funda- 
mentos bíblicos. Gabriel dice que el se convirtió a La Luz del 
Mundo porque ellos le enseñaron la doctrina genuina, la original, 
sin modificaciones, lo que se ha denominado doctrina ortodoxa, 
que Gabriel considera es la correcta. Gabriel pudo constatar que 
La Luz del Mundo tenia un sistema de gobiemo tal como el que 
Cristo habia dejado, la doctrina que enseñaban los hermanos era 
la misma que proclamaron los apóstoles que fundaron la iglesia 
primitiva. A e 

Gabriel explica sus motivos de conversión de la siguiente 
forma: 

Yo me sali de la Iglesia católica, no como comúnmente dicen otros 
hermanos, que porque ahí se fuma, se bebe o se baila. Considero 
que en cualquier iglesia existe de todo: siempre donde hay trigo 
hay también cizaña. Yo me converti porque lo que la Iglesia 
católica enseña es antibíblico, por ejemplo, esos inventos católicos 
sobre el purgatorio, el celibato, el limbo. Nada de eso aparece en 
la Biblia. Yo más bien creo que, como se dice en Mateo 15, Cristo 
condenó a los escribas y fariseos por darle importancia a la tradi- 
ción y hacer a un lado los mandamientos que estan en la Bíblia. 


Pero la conversión de Gabriel también tiene su aspecto mís- 
tico. Cuenta que cuando él andaba en búsqueda de una doctrina 
religiosa convincente conoció a un hombre moreno, vestido de 
blanco, al cual lo seguía mucha gente: 

Todas las mujeres vestían de largo y tratan cubierta la cabeza. El 


hombre se paró frente a mi casa; abrió la boca y empezó a hablar. 
Yo no podía oír lo que él decía, sólo sentía que la casa temblaba. 
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Mi hermana —que estaba conmigo— pudo también sentir cómo se 
estremecía la casa. Los dos nos quedamos cautivados. El era el 
Hermano Aarón. El mismo. Tal como usted lo ha visto en las 
fotografías. Para mí fue la experiencia de Dios que estaba bus- 
cando. 


Esta experiencia “mágica” hay que considerarla como una 
revelación, no tanto como un hecho real. Cuando Gabriel experl- 
mentó esta vivencia, el Hermano Aarón ya había muerto. Pero lo 
relevante de este pasaje es que fue decisivo para que Gabriel 
decidiera acudir con los hermanos de La Luz del Mundo para 
conocer la doctrina: “Ese fue el testimonio, después conocí la 
doctrina porque quería constatar que tuviera la base bíblica co- 
rrecta”. 

Gabnel se convirtió a La Luz del Mundo en el año de 1974. 
A los ses meses de haberse integrado a la Iglesia, viajo a Guada- 
lajara para asistir a la Santa Cena. Dice Gabriel que fue esa vez 
cuando los hermanos le dieron testimonio del “siervo de Dios”. 
En su primera visita pudo evidenciar que los hermanos vivian 
realmente como lo hicieron los primeros cristianos en la iglesia 
primitiva: en comunidad. Para Gabriel, los apóstoles que recibie- 
ron las enseñanzas de Cristo lucharon por tener cosas en común, 
que es lo mismo que se está tratando de hacer en La Luz del 
Mundo, aunque esto no se logra de un día para otro, sino que es 
un proceso. Lo más importante es vivir la doctrina, y de esto se 
desprende la ayuda a nuestros hermanos y la ayuda al prójimo. 
Porque él ha visto que la Iglesia no sólo ayuda a sus miembros, 
sino que, ademas, contempla un programa social para atender a 
cualquier tipo de personas sin importar el credo. 

Año con año ha venido a la celebración anual de La Luz del 
Mundo. En uno de sus viajes conoció a Jalel, una hermana aaro- 
nita, con quien más tarde, en 1978, se casó. Con ella tuvo cuatro 
hijos: dos mujeres y dos varones. 

Gabriel ocupa actualmente el cargo de pastor encargado de 
la congregación de Costa Rica. En ese país existen seis colonias 
en donde se concentran los hermanos de La Luz del Mundo. El 
vive en una de las colonias y considera que es una gracia que los 
hermanos puedan vivir unidos, pues les permite estar más cerca 
de Dios. El considera que a pesar de que Costa Rica es un país 
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muy democrático, en donde se respeta la libertad de cultos, existe 
una alianza entre gobemantes e Iglesia católica, ha hecho falta la 
influencia de un Benito Juárez que ponga las cosas es su lugar: a 
Dios lo que es de Dios y al César lo que es del César. Para Gabriel 
en cualquier pais se debería permitir que las iglesias actúen 
libremente. 

Gabriel explica que él llegó a ser pastor de la Iglesia de La 
Luz del Mundo porque a él siempre le han interesado las cosas de 
Dios, es una vocación. “Es Dios el que te elige. No se debe 
confundir la afición con la vocación, por ejemplo las mujeres no 
pueden ser pastores, por que Dios no les dio la vocación. Si ellas 
leen la Biblia, sólo leen la letra muerta, necesitan de un guía varón 
que les explique el significado de la Biblia”. Gabriel no cursó 
estudios. No en el sentido formal del término. El procedimiento 
para elegir a los pastores es el siguiente: “Dios levanta a los 
apóstoles y éstos levantan a los pastores o ministros”. 

Para Gabriel la conversión de un hermano depende de que 
Dios lo elija y le dé el don de la fe. Entonces la persona tiene que 
trabajar esa fe. Si asiste todos los días al templo es porque Dios 
le diola fe: “nadie llega a creer si Dios no lo llama”. Con relación 
a cómo conquistar la salvación etema, Gabriel comenta que sólo 
pueden salvarse aquellos que entran en la Iglesia del Señor. Para 
él todo cristiano tiene el deber de leer la Biblia, pero esto no es 
suficiente, hay que ir al templo a escuchar la palabra de Dios. El 
cree que para lograr la salvación no basta con llevar una vida 
honesta, con ayudar al projimo, ni siquiera con no cometer peca- 
dos, es necesario tener un desarrollo espiritual, pero éste no se 
logra de manera independiente. La gente no puede leer la Biblia 
por su cuenta. La Biblia carece de valor. Es letra muerta. Sólo los 
enviados de Dios, los elegidos, son los autorizados para interpre- 
tarla. 


Mario y Guadalupe: una mirada exterior 
de La Luz del Mundo 


Mario tiene 22 años. Sus padres se convirtieron a La Luz del 
Mundo antes de que él naciera. Esta casado con Guadalupe, una 
jovencita católica. Tienen una niña de dos años de edad, aunque 
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no la han bautizado ya fue presentada en la Iglesia de La Luz del 
Mundo.” Viven en la Hermosa Provincia en un pequeño cuarto de 
vecindad. 

La esposa de Mario no es de La Luz del Mundo. Guadalupe 
y Mario se casaron por el civil, pero no realizaron matrimonio 
religioso. Guadalupe es católica. Aunque ya tenía contacto con La 
Luz del Mundo porque su papá se habia convertido hace algunos 
años a esta religión, pero al poco tiempo desistió. Por esta razón, 
el papa de Mario nunca ha aceptado la unión de Guadalupe y 
Mario, pues ella no pertenece a La Luz del Mundo. Ella sólo ya a 
casa de sus suegros cuando el señor está ausente, pues en varias 
ocasiones su suegro la ha corrido de ahí. 

Esta entrevista se realizó en la casa de los padres de Mario. 
Cuando llegamos a la casa, Mario nos dijo que Guadalupe era la 
señora que ¡ba a hacer el quehacer de la casa. Momentos después, 
Mario nos informó que en realidad ella era su esposa. Guadalupe 
siempre vivió en una de las colonias vecinas a la Hermosa Pro- 
vincia. Por eso conoció a Mario, porque los dos eran de la zona. 
Mario cuenta que él se alejó muchos años de la Iglesia. Esto quiere 
decir que llevaba una vida como la de cualquier persona que se 
denomina como gentil, asistia a bailes, bebía, iba al cine, salía con 
muchachas, etcétera. Para rematarla se casó con una gentil. 

Guadalupe es una joven gordita, inteligente y de buen humor. 
Ella dice vestir como cualquier muchacha, usa aretes, faldas 
cortas, le gusta maquillarse. Tanto Mario como Guadalupe asisten 
juntos a fiestas y reuniones y llevan una vida normal. Pero cuando 
Guadalupe visita la casa de sus suegros, acostumbra ponerse falda 
larga, 1r sin maquillaje, ni aretes, asi se evita que hablen mal de 
ella. 

Los hermanos encargados de la Iglesia han buscado a Mario 
para convencerlo de que abandone a su esposa y se busque una 
mujer de La Luz del Mundo. Le dicen que es la única manera de 
garantizar su salvación y rectificar su camino. ¿Cómo va a estar 
bien eso que dicen los hermanos? —pregunta Guadalupe— y 


5. En La Luz del Mundo se acostumbra presentar a los recién nacidos en la 
Iglesia, sin embargo, el bautismo sólo puede realizarse a partir de los catorce 
años, pues se considera que debe ser una opción personal. 
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Mario apoya a su esposa agregando que hay hermanos que se 
pueden equivocar, lo que no tiene error es la doctrina y ésta esta 
escrita en la Biblia. Mario sabe que en la Biblia no existe un pasaje 
en el que se diga que él deba dejar a suesposa y asu hija, por tanto 
él considera que no tiene por qué hacerlo. 

Aunque Mario no asiste a los cultos de la Iglesia, está con- 
vencido de que la doctrina que profesa La Luz del Mundo es la 
única verdadera, pues es la única Iglesia que retoma la Biblia 
completa: 

La Luz del Mundo es la Iglesia del Dios Vivo: Columna y Apoyo 

de la Verdad. En la Iglesia católica el acceso de los fieles ala lectura 

de la Biblia estuvo prohibido durante mucho tiempo, sólo los 
sacerdotes y monjas tenían este derecho. Antes la Iglesia católica 
era una iglesia ignorante, ahora ya no lo es del todo, pero es la 
iglesia de la conformidad. Otras “congregaciones” -——como él 
denomina a las demás religiones, incluyendo la católica— retoman 
la Biblia de manera parcial. La Biblia no sólo se lee de manera 

textual o material sino que también tiene una lectura espiritual, o 

de interpretación. 

Mario dice que en La Luz del Mundo le enseñaron a realizar 
la lectura como debe ser. Mario es un asiduo lector de la Biblia. 
El acostumbra estudiarla por temas. Guadalupe ha aprendido con 
su esposo a leer la Biblia, pues di ce que en la Iglesia católica nunca 
le enseñaron a hacerlo. 

Para Mario es muy importante que la mujer vista con hones- 
tidad. Tal como lo hacen las muejeres de su iglesta. Por ejemplo, 
considera que, si una muchacha anda en la calle en minifalda, él 
no puede no mirarla y tener malos pensamientos. Agrega que no 
es lo mismo el shorf que la minifalda, pues aunque puedan ser del 
mismo corto, la falda es más provocativa, y da más para la 
imaginación. Para Guadalupe, lo importante no es lo que la per- 
sona pueda demostrarle a los demás a través de sus vestidos, esto 
puede ser un forma hipócrita para engañar a los demás. “Lo 
importante —dice— es ser honesta en la vida diaria. ¿De qué sirve 
lo que los demás piensen de uno, sí a Dios no se le puede 
engañar?” 

Mario piensa que quien anda en un mal ambiente acaba por 
comportarse igual que los demás. Guadalupe cree que una persona 
puede estar donde sea y actuar con rectitud. 
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Guadalupe expresa que ella es más feliz viviendo de casada 
que cuando vivía con su familia. Para ella estar casada con un 
hermano de La Luz del Mundo no hace que su matrimonio sea 
diferente al de los demás. Por ejemplo, ella ve que todos los 
hombres actúan de igual manera sean de la religión a la que 
pertenezcan. Sus amigas y sus hermanas que están casadas con 
católicos viven los mismos problemas que ella: 

Yo no estoy excenta de golpes; aunque sé que hay veces que es 

necesario que a la mujer se le reprenda o se le llame la atención 

con golpes, pero a veces los hombres abusan de esto. Tampoco la 
religión de mi marido le ha ayudado a ser menos macho. Muchos 
se aprovechan de este machismo para tratar mal a la mujer. Yo sí 
puedo afirmar que nunca he engañado a mi marido —dice 

Guadalupe— pero él no me lo puede afirmar, porque a fin de 

cuentas él es igual que los otros, no hay nada que cambie. 

Mano baja la cabeza y se pone nervioso. Ciertamente, no 
puede negar la acusación de su esposa. 

Para Mario, el hombre es más débil ante las provocaciones 
de la came, por eso su naturaleza lo hace ser más “canijo”. La 
mujer es un ser mas astuto, provocativo y cauteloso. Esto viene 
descrito en la Biblia, en el Génesis. A satán le es mas fácil tentar 
a la mujer que al hombre. Por eso la serpiente se le presentó a Eva: 
“La mujer se convierte en el objeto del pecado, ella es el instru- 
mento de satán. Por eso la mujer siempre es de mentalidad más 
abierta que el hombre, se puede decir que es mas inteligente y que 
se aprovecha con habilidad de las debilidades carnales del hom- 
bre”. 

Mario considera que la mujer es mas inteligente que el 
hombre, puede dirigir un país, pero siempre estará más abajo en 
la autoridad (se refiere a la autoridad al interior de la Iglesia). Una 
mujer jamas podra ser la dirigente de una religión, primero porque 
esta más cerca de la malicia, y segundo porque en la Biblia nunca 
ha aparecido un profeta, siervo o discipulo bajo la forma de la 
mujer. El no puede pensar que una mujer ocupara el lugar que ha 
tenido Aarón o Samuel. Una mujer no puede ser “siervo de Dios”, 
pues eso no esta escrito en la Biblia, ni nunca se ha dado en la 
historia de la Iglesia. 
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Mario trabaja vendiendo candiles de casa en casa. Durante la 
semana se va a los pueblos cercanos a vender sus productos. Le 
va bien en este trabajo, además de que es más libre para organizar 
sus horarios y esto le da la posibilidad de poder asistir alos cultos 
de la Iglesia. Antes trabajó en Simermex y luego en la cadena de 
supermercados Gigante. Su experiencia en Gigante fue muy exl- 
tosa. Entró en el departamento de limpieza y mantenimiento. 
Estando ahí tomó un curso de relaciones públicas y lo ascendieron 
de puesto a encargado de compras de la sucursal. Tuvo un aumento 
salarial que triplicaba su salario inicial. Además, recibió un diplo- 
ma de reconocimiento como el mejor empleado del año. Pero hace 
días dejó este trabajo porque no le dejaba tiempo para las activi- 
dades de la Iglesia. Como él sabía que era bueno para las relacio- 
nes públicas y el comercio, prefirió probar suerte y trabajar de 
manera independiente. 


CONCLUSIONES 


Los casos aquí expuestos dan algunas pistas de los distintos 
niveles en que los creyentes de esta Iglesia construyen sus relatos 
sobre el proceso de conversión y de su forma de comprometerse 
con el marco doctrinal que ofrece La Luz del Mundo. 


La conversión como proceso de purificación 


Por un lado, encontramos que la conversión es un proceso purifi- 
cador, no es únicamente la adopción de un nuevo credo, sino la 
adopción de una nueva definición de sí mismo. Sin embargo, cada 
narración presenta distintos matices en la intensidad con que se 
adopta una nueva vida y por tanto una nueva personalidad. 

Para Julio su conversión significó el corte tajante de su vida 
anterior y la adopción de una nueva forma de vivir: un viaje sin 
retorno. Pero esto no quiere decir que el cambio haya sido repen- 
tino (a la manera del modelo ““paulino””), por el contrario, don 
Julio da cuenta de su lucha intema, de la contradicion entre el 
deseo de continuar lo que representaba su vida anterior y el deseo 
de truncar su vida anterior para reconstruirla. Esta forma de 
concebir la conversión como una ruptura total es —seguún él 
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mismo— muy similar a la narración biblica de la destrucción de 
Sodoma y Gomorra, en la que un angel salvador les anuncia a Lot 
y asu familia: “Escapa de tu vida; no mires trás de ti, ni pares en 
toda esta llanura; escapa al monte no sea que perezcas” (Génesis 
19:17). Pero en el trayecto de la huida: “la mujer de Lot miró hacia 
atrás, a espaldas de él, y se volvió estatua de sal” (Génesis 19:26). 
En varios momentos de la narración aparece el deseo permanente 
de huir de su vida anterior, definida por él mismo como la vida 
del pecado. 

En el caso de María, las condiciones para la purificación 
estaban dadas previamente a su conversión; si bien tuvo que dejar 
la música, “su mayor tentación mundana”, este gusto ya le habia 
sido arrebatado anteriormente por su exmarido. Por otro lado, la 
predisposición a adoptar un nuevo estatus de vida estaba presente 
en el marco social en que se desenvol via, un ambiente social y 
familiar que la expulsaba constantemente, hasta que María pudo 
hacer una ruptura gracias a que encontró en La Luz del Mundo 
una comunidad de hermanos que la acogió y le brindo ayuda. La 
percepción del pecado es distinta en los dos casos, si bien Julio 
tiene conciencia de haber vivido de y en el pecado, Maria más 
bien reconoce las influencias sociales pecaminosas, y se reconoce 
a si misma como “mundana”, pero no como pecadora. Por otro 
lado, el caso de María muestra todavia un estado en transición; la 
frontera entre la vida anterior y la nueva vida no es tan radical 
como se ve en el caso de Julio, su adopción de la fe es mas una 
apuesta a la esperanza de un mundo mejor que un compromiso 
total con la doctrina de La Luz del Mundo. Esto se constata con 
las veces en que Maria ha rechazado los consejos y las influencias 
de los pastores de la Iglesia, ya sea para conseguirle marido, para 
pedirle a su bebé, o en el caso en que le ofrecen curación con 
oraciones, y ella dice “no es que no crea en lo que ustedes 
profesan, pero... prefiero hacer las cosas a mi modo”. Un plantea- 
miento similar al fetiche propuesto por Mannoni, que se ilustra en 
la fórmula: “Ya sé que...pero aún asi...” (Mannoni 1969:11). Esta 
expresión muestra cómo una creencia puede ser abandonada y 
conservada a la vez. Cómo el saber que las cosas deben y pueden 
ser de tal manera no garantiza la adhesión total a una creencia. 
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En el caso de Juan la posibilidad de purificación se logra en 
un proceso largo, tan largo que sus esfuerzos solo verán frutos en 
la siguiente generación. Juan cree que sus pecados no serán 
borrados con la adopción de una nueva fe (en contraste con Julio), 
pues al igual que Aarón no podía ser digno de construir el templo 
de Dios porque su pasado estuvo manchado de sangre y de pecado. 
Juan tampoco alcanzara la perfección; sin embargo, así como 
Samuel pudo ser digno de Dios, porque el nació sin mancha, Juan 
tiene confianza en que sus hijos logren la purificación total. En 
este caso vemos que el encuentro con la oferta relignosa de La Luz 
del Mundo se basa en una identificación personal con Aaron; 
ambos personajes coinciden en un pasado similar (soldado-judi- 
cial), que pese al sacrificio y a la devoción sólo podrá ser borrado 
en una purificación generacional. Ademas Juan nos narra su 
encuentro personal con Aarón en una situación ordinana (en una 
cantina). Este punto es relevante pues se da fuera del contexto 
mistico en que se producen los demás encuentros —no es el tipo 
de encuentro mistico contenido en sueños, revelaciones y aluci- 
naciones que encontramos en las narraciones de los demás con- 
versos. En su narración aparece el canisma de Aarón enclavado en 
la realidad “mundana”. Juan constata (aunque no se puede evi- 
denciar) que Aarón tenia una personalidad que no podia pasar 
inadvertida. Pero lo que mas orilló a Juan a adoptar un nueva 
creencia fue la oferta de una opción de vida (un lugar dónde vivir, 
trabajo estable y seguridad familiar) en donde el trabajo honesto 
aparece a la vez como el principio punficador y estabilizador de 
la familia, tanto como el sentido último del ser aaronita. 

Gabnel presenta una narración de conversión más prefabri- 
cada que el resto, esto se explica porque él es un pastor, cuyo 
estatus en la jerarquía de la Iglesia lo hace representante de la 
oferta institucional. El no tiene conciencia de haber sido pecador, 
más bien existia el pecado a su alrededor debido a la ¡legitimidad 
de la doctrina de la Iglesia católica. Gabriel busca y encuentra la 
legitimidad perdida. Para él, la prueba de autenticidad de La Luz 
del Mundo es la relación de Aarón y Samuel con el “todo pode- 
roso”. Y la prueba de la veracidad de la Iglesia se encuentra en la 
congruencia entre la doctrina y la Biblia. Si él buscaba “las cosas 
de Dios” es porque Dios ya lo había elegido. Más que una opción 
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personal (como la que presentan las demas historias), su adopción 
de la creencia se debe a un llamado de Dios. 

El último caso que se presenta en este capitulo es el de una 
pareja mixta: un aaronita con una católica. Aunque no se trata el 
proceso de la conversión, este caso es significativo para el estudio 
pues presenta una historia desidealizada de La Luz del Mundo. 
Mario y Guadalupe no nos hablan desde el marco del deber ser, 
sino que describen la Iglesia de una manera desmitificadora. Es 
una pareja que se sitúa en un espacio intermedio de la vida de la 
comunidad estudiada: están al mismo tiempo afuera y adentro del 
marco normativo e institucional de La Luz del Mundo. Por un 
lado, Mario nació cuando sus padres ya eran conversos, él parti- 
cipa de la doctrina que le fue inculcada por la Iglesia, pero de una 
forma intermedia. Presenta un nivel de adhesión distinto al de los 
demás creyentes: cree en la validez de la doctrina biblica profe- 
sada por la institución, mas no acata las normas institucionales 
pues considera que éstas fueron impuestas por los hombres y no 
por Dios. Por su parte, Guadalupe, aunque no piensa convertirse 
a la religión de su marido y no ve diferencias sustanciales entre 
un católico y un aaronita, prefiere jugar a aparentar que es una 
mujer aaronita, con el fin de evitar enfrentamientos con los her- 
manos de la comunidad y con su suegro. 


La revelación carismática y la conversión 


En los casos de conversión aquí presentados encontramos como 
común denominador, aunque con argumentaciones diferenciadas, 
que las miradas estaban listas para el encuentro y para el recono- 
cimiento de lo carismático. En todos los casos el encuentro con 
los lideres fue la prueba suprema de la relación de Aaron y Samuel 
con el “gran otro”. Con distintas aproximaciones al objeto que se 
inviste de la relación canmsmática, se constata que estos dos per- 
sonajes ejercen una atracción especial. Por ejemplo, Julio vio en 
Aarón y Samuel la mano de Dios; María siente que Samuel está 
dentro de ella y que por tanto el sabe lo que ella siente y necesita; 
el primer encuentro de Juan con Aarón dejó grabado en la memo- 
nia durante años las palabras del ““apóstol”, sucedió algo asi como 
un dispositivo mágico que permitia que cada vez que Juan pensara 
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en Aarón, este último estaría con él; Gabriel nos habla de una 
vivencia fantástica, Aarón posee una fuerza extraordinaria que 
hace temblar las casas. En la mayoría de los casos aquí presenta- 
dos no se alude a la explicitación racional, sino más bien la 
narración hace constancia de una vivencia intensa a raiz del 
encuentro. Posiblemente muchas de estas vivencias se lograron a 
través de los ritos extáticos (excluyendo el de Juan), en los que 
cada nuevo creyente “experimenta su relación con el lider caris- 
mático como inmediata y sobrecogedora, cada cual imagina que 
la mirada del líder va dirigida a él” (Lindholm 1992: 71). Cierta- 
mente las historias de conversión nos hablan de los recuerdos 
sobre el encuentro, pero de “un recuerdo sobre el cual se puede 
construir la vida cotidiana” (Lindholm 1992: 249). En este senti- 
do, el primer momento de identificación con el líder carismático 
es crucial para su incorporación en la comunidad religiosa, pues 
las lealtades y lazos afectivos que vinculan a los conversos con la 
comunidad están intimamente ligados y modelados por los senti- 
mientos porfesados hacia el lider carismático. El líder cansmático 
es un punto de engranaje entre el mundo privado y el ingreso al 
mundo público. Con relación a los seis tipos de conversión (inte- 
lectual, mística, experimental, de renovación y anticoercitiva), 
vemos cómo éstos aparecen entremezclados en las narraciones. 


La conversión y la oferta de un mundo mejor 


La sociedad está basada en una profun- 
da comunión del yo y el otro, una comu- 
nión que no ofrece razones sino 
vitalidad vivida. Sin este electrizante 
desdibujamiento de los límites, la vida 
carece de sabor, la acción carece de 
potencia, el mundo se vuelve opaco y 
lúgubre. 


Lindholm 1992:250 


Es necesario ir más allá del análisis de la relación carismática para 
entender cómo la oferta institucional se ajusta o responde a las 
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necesidades y motivaciones subjetivas de los conversos. Uno se 
pregunta ¿por qué las restricciones de una institución total se 
vuelvan plausibles, al grado de que una persona busque ingresar 
de manera voluntaria a esta comunidad?, ¿cuáles son las coorde- 
nadas culturales que permiten reconocer una autoridad suprema? 

Posiblemente remontamos a la propuesta del Leviatán de 
Hobbes nos pueda ofrecer una explicación. Hobbes advirtió la 
necesidad humana de otorgarle autoridad total a un ser humano 
que rigiera la vida de los hombres y cohesionara a la sociedad; un 
contrato social cuya finalidad es dominar las pasiones individua- 
les que amenzan con el caos, la soledad, la destrucción y la guerra, 
a cambio de seguridad y orden social. La propuesta de Hobbes nos 
permite entender por qué los hombres autosacrifican su identidad 
individual a cambio de su inmersión en la comunidad y su reco- 
nocimiento a la autoridad suprema (cfr. Hobbes 1989). 

En los casos presentados encontramos que el contexto socio- 
cultural en que se desenvolvian los informantes marcó las actitu- 
des favorables para el reconocimiento y la plausibilidad de una 
oferta de salvación que contemplaba una oferta de vida comuni- 
tania. También se puede constatar que la forma en que los creyen- 
tes se representan y valoran su acceso a la oferta de salvación está 
condicionada por los motivos que les impulsaron a buscar un 
cambio de vida. Cada uno de los actores encontró en La Luz del 
Mundo lo que estaba buscando. Este encuentro dota de sentido 
subjetivo lo que les significa el perdón y los medios para lograr 
una mejor vida en la tierra y una oferta de vida etema. En todos 
lo casos, los conversos son sujetos que están buscando una res- 
puesta a sus necesidades, problemas y angustias más apremiantes. 
Por ejemplo, Julio describe su vida marcada por el deasarraigo y 
la inestabilidad de su vida anterior a la conversión, él encontró en 
la oferta de Aarón la posibilidad de abandonarlo todo y de pasada 
lograr el perdón de sus pecados, considera que la posibilidad de 
alcanzar la salvación se logra llevando una vida ordenanda y 
abandonando el mundo del pecado. María nos narra que su vida 
anterior estuvo colmada de pobreza, abandono, agresiones y des- 
protección. Ella encontro en la comunidad aaronita la misericor- 
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dia, caridad y ayuda que no tenía en su familia. María cree que la 
salvación se logra con el sufrimiento diario. En el caso de Juan su 
infancia se remite otra vez al desamparo, su juventud nos habla 
de vicios, violencia e inestabilidad familiar, él encontro en La Luz 
del Mundo un marco normativo para rehacer su vida al margen de 
los vicios y en una entrega total al trabajo, a su familia y a Dios; 
la salvación la entiende como la lucha diaria por dignificar su vida. 
Por último, en el caso de Gabriel se rompe la regla, no encontra- 
mos ese ambiente agresivo y adverso a su desarrollo personal, él 
nos habla de una búsqueda de la “doctrina auténtica”, entendida 
como la congruencia entre lo que esta escrito en la Biblia y lo que 
una iglesia practica. Su testimonio es importante en tanto que 
representa el discurso institucional, más orientado a legitimar la 
Iglesia dentro del mercado religioso. Pero también aparece su 
propia voz cuando atribuye su decisión por convertirse a dos 
factores: la importancia de la vida comunal y su reconocimiento 
al carisma de Aarón. Aun cuando el testimonio de Gabriel se 
puede catalogar como “intelectual”, esta argumentación aparece 
también revestida de elementos mágicos o fantásticos. 

Para finalizar, encontramos que los actores de la conversión 
no sólo buscan adoptar una oferta de salvación que responda a sus 
expectativas, sino que desempeñan un importante papel en la 
medida en que forjan y modelan la oferta de salvación de acuerdo 
con su propio habitus (entendido como la estructura objetivada de 
disposiones subjetivas que operan como marcos para conocer, 
valorar y actuar en situación). Cada sujeto le confiere un valor 
distinto a su experiencia personal con lo “sagrado”; en este ni vel 
de experiencia subjetiva, el carisma de Aarón y Samuel se cons- 
tata en cada testimonio, sin embargo, el carisma como concepto 
analítico se diluye pues es imposible de evidenciar. Lo que si 
queda claro en los testimonios son las experiencias de tipo afec- 
tivo almacenadas en la memoria de cada uno de los conversos. La 
mirada iniciática del encuentro carismático ha quedado inte- 
riorizada, pero también se objetiva cotidianamente en las actitudes 
diarias que refuerzan las lealtades profesadas para con los lideres 
y la comunidad. Aunque muchos autores definen el reconocimien- 
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to del carisma como una autonegación de la identidad individual 
los conversos han encontrado en la oferta de los lideres carismá- 
ticos un marco ético para revalorar sus actos cotidianos para vivir 
la vida intensamente, y una comunidad cuya normativi dad exce- 


siva desvanece la incertidumbre y el aislamiento que caracteriza 
a la vida modema. 


Na 


Fotografía: Germán García 


El velo simboliza el recato y la humildad de las mujeres. 


PO 


Las fronteras entre la vida 
privada y la vida pública 


Des de haber definido a la comunidad Hermosa Provincia 
como una institución total, uno se pregunta si existen límites 
entre la vida privada y la vida pública. Para poder entender cómo 
se dibujan y perfilan las fronteras entre la vida pública y la vida 
privada, necesitamos virar nuestra mirada al mundo de la vida 
cotidiana, al terreno donde se tejen las complicidades, la arena en 
donde las normas o bien se desdibujan o cobran vigencia en la 
vida diaria, a la esfera donde se busca guardar la intimidad en 
secreto. Me refiero al lugar de las resistencias, las resignificacio- 
nes y las apropiaciones. 

Podríamos pensar que una comunidad como la que hemos 
descrito privilegia el sentido comunitario sobre el valor de la 
familia, pero sobre todo por encima de las aspiraciones individua- 
les. St nos quedaramos a nivel de.la normatividad, que difunde y 
sustenta el discurso hegemónico de La Luz del Mundo, pensaria- 
mos que la realidad se encuentra contenida en el marco normativo 
de la Iglesia. Pero la vida diaria es mucho más rica que el discurso 
y que el marco normativo institucional. Es una arena movediza en 
donde los actores sociales se apropian y recrean las reglas de la 
institución y les confieren un sentido particular de acuerdo con 
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sus propias motivaciones y necesidades, Es el espacio donde los 
actores construyen su propio dominio practico y simbólico del 
espacio y el tiempo socio-vital. A 

En este capitulo buscaré dar respuesta a: ¿Que les significa a 
los aaronitas ser miembros de La Luz del Mundo? ¿Como se vive 
diariamente el marco normativo y simbólico propuesto por la 
institución? ¿Cuáles son los límites entre la vida privada y la vida 
pública? ¿De qué manera la propuesta doctrinal de La Luz del 
Mundo tiene su eficacia en la forma en que los actores se relacio- 
nan con el mundo que los rodea? e 

Para tal motivo elegi trabajar los siguientes temas: familia, 
sexualidad, noviazgo, trabajo, tiempo libre, educación, salud y 
vestido. 


JERARQUÍA AL INTERIOR DE LA FAMILIA 


Es en la célula familiar, fundamento de 
la vida social, donde se armonizan li- 
bertad y control. 


Philippe Ariés y Geroges 
Duby 1989:465 


La familia es una célula social que funciona como una unidad de 
reproducción social, ideal para transmitir ““el conjunto de conocl- 
mientos y habilidades, valores y creencias, leyes y valores mora- 
les, personificados en las costumbres e instituciones de una 
sociedad” (Fortes 1962: 1-2). 
Así como existen jerarquias al interior de la comunidad 
religiosa, las hay también al interior de la familia. Hemos Ni 
cómo para ser reconocido como miembro activo de La Luz E 
Mundo se exhorta a los integrantes a renunciar “al mundo y 
someterse “al orden impuesto por Dios” y a sus jerarquías tanto 
sociales como familiares. La Iglesia propone que en la estructura 
familiar es el padre quien tiene el poder de decisión sobre el resto 
de los integrantes. Esto queda ilustrado en la revista de La Luz 
del Mundo, en el artículo títulado “La mujer através del tiempo”: 


1. Elhacerhincapié en la inferioridad de la mujer no es exclusivo de esta Iglesia, 
pues lo mismo ocurre en la cultura judeo-católica y en otras iglesias cristia- 


nas. 


vada 
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En la actualidad, en el mundo, la mujer no tiene la imagen que Dios 
le imprimió, por tanto no conoce su imagen y no puede hacer su 
voluntad. Se ha rebelado pretendiendo librarse del yugo del hom- 
bre —sin saber que Cristo es el único que nos hace libres—, ha 
llegado ata anarquía en la que vive engañada, se siente libre porque 
la sociedad le permite competir con el hombre en todos los ámbitos 
sociales y económicos y la verdad es que se ha uncido nuevos 
yugos: es esclava del sistema económico que la ha venido explo- 
tando debido a su vanidad, avaricia y su afán de superioridad y 
poder (López Maldonado 1985: 9). 


Recordemos que La Luz del Mundo es una iglesia fundamen- 
talista, por tanto la razón por la cual los aaronitas aducen que el 
hombre tiene superioridad sobre la mujer tiene su base en la 
Biblia. Explican que fue el hombre (Adán) quien fue creado 
primero, a ¡imagen y semejanza de Dios: “No fue el hombre hecho 
a causa de la mujer, sino que la mujer fue hecha a causa del 
hombre. El hombre estaba solo, y Dios pensó que necesitaba de 
alguien que lo acompañara y ayudara, entonces le dio vida a la 
mujer. Por eso la mujer llegó a existir por causa del hombre”. 
También la inferioridad de la mujer se debe a que ella (refiréndose 
a Eva) pecó antes que el hombre.? Un pastor de la Iglesia explica 
que esta relación hombre y mujer corresponde al orden divino y 
que éste es el orden perfecto. En este sentido, podemos ver que lo 
religioso se extiende hacia la familia, es decir, a la esfera de lo 
privado puesto que la ley de Dios, escrita en la Biblia, regula las 
manifestaciones de la vida cotidiana, o sea, la esfera de la vida 
secular. Otro aspecto importante es que, como lo señalan Ariés y 
Duby (al hablar dela comunidad judía en francia), el considerarse 
un “pueblo elegido” implica para los integrantes de esta Iglesia 
más deberes que privilegios (Ariés y Duby 19809: 462). 

Sin embargo la mujer, aunque subordinada a su marido, tiene 
un papel muy importante en la reproducción de las normas y 
valores transmitidos por la institución. En los cultos ordinarios de 
esta Iglesia se destaca la importancia del matrimonio y la familia 


2. Cfr. Primera Carta de Timoteo: $:13-14. 
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como un espacio privilegiado para la socialización religiosa? El 
discurso en el ritual hace énfasis en el papel que deberá tener la 
madre en la instrucción de la doctrina y en la orientación de las 
prácticas y de las actitudes de los hijos para con la Iglesia. Por 
ejemplo, se dice que la madre deberá ser un ejemplo de “templo 
vivo de Dios”. En este sentido, la madre aaronita tiene un papel 
social importante que es la transmisión de valores morales. Por 
tanto, la mujer casada tendrá como prioridad cumplir con los 
deberes del hogar y no descuidarlos en obras de la comunidad. 
Un pastor de la Iglesia explica la división del trabajo al 
interior del hogar de la siguiente manera: “El padre de familia 
tiene el compromiso fundamental de salir del hogar para luchar 
por el alimento para su familia, él tiene que velar para que a su 
mujer y a sus hijos no les falte casa, vestido y comida. Por su parte, 
la mujer deberá corresponder al marido con tenerle la ropa limpia 
y planchada y la comida preparada”. Sin embargo, los tiempos 
han cambiado. La situación de crisis económica que se vive en el 
país ha forzado a las mujeres a salir a trabajar en busca de mayores 
ingresos para la familia. Por ejemplo, todas las mujeres entrevis- 
tadas (quince en total) trabajan. La mayoria lo hace en los comer- 
cios de la colonia Hermosa Provincia, o dando servicio de 
doméstica a otros hermanos que la emplean. En estos casos se 
acostumbra que la mujer solicite permiso a su marido pata traba- 
jar, sin que esto las excluya de sus responsabilidades domésticas. 
Al interior de la familia, es el hombre quien lleva la dirección 
y quien debe tomar las decisiones del hogar, pero esto no significa 
que el hombre no contemple la opinión de su mujer, sino que en 
última instancia él tiene la última palabra. Pero aunque la mujer 
nunca deberá imponer su decisión sobre el marido, en el caso de 
que el marido falle con las obligaciones preescritas por la lelesia 
ella tendrá un papel esencial para reestablecer el orden y encau- 
zarlo de nuevo a la vida religiosa. La mujer, aunque “subordinada 


3. “La unión entre comunidad doméstica y religión resulta lógica sí se toma en 
cuenta que el modelo familiar se fundamenta en el matrimonio y que, por lo 
tanto, todo lo que le atañe tiene que ver con la Iglesia” (Ramos Soriano 1988: 
374). 
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al hombre”, tiene un papel importante en la reproducción de los 
valores morales y religiosos al interior de la familia. 

Otro elemento relevante es la forma en que se significa la 
procreación. La Iglesia sostiene que la mujer no puede decidir 
sobre su maternidad, ésta es sagrada y es una ofrenda a Dios. 
Aunque en un principio se sostenía que la mujer no debía usar 
ningún método anticonceptivo, esto también ha cambiado, actual- 
mente se toleran los métodos preventivos naturales, pero siempre 
y cuando el marido esté de acuerdo. Sólo se permiten los métodos 
anticonceptivos farmacéuticos en el caso de que la salud de la 
mujer este en peligro. Para tal caso, la pareja deberá solicitar un 
permiso especial a la encargada correspondiente, quien evaluará 
la situación de la pareja. Se observa una contradicción entre la 
manera en que las madres adultas y las jóvenes significan la 
matemidad. Para algunas de las mujeres entrevistadas, sobre todo 
las de edad adulta, la maternidad es un don de Dios y la esterilidad 
se considera como una tragedia. Pero aunque la maternidad ocupa 
un lugar importante en la consagración de la mujer, las jóvenes 
hablan de cuántos hijos les gustaria tener, comúnmente dos o tres, 
pero después rectifican diciendo que tendrán los que Dios les 
mande. Sin embargo, esto no es tan inflexible como podría parecer 
a simple vista. Por ejemplo, en el caso de Raquel, una joven soltera 
de 16 años, su mamá, que es enfermera y también pertenece a La 
Luz del Mundo, le ha llevado folletos sobre planificación familiar. 
Aunque ella dice que en La Luz del Mundo no se permite el uso 
de anti conceptivos, su papá le explico que es el hombre quien debe 
cuidarse y no la mujer. 

La forma en que la Iglesia contempla un orden jerárquico y 
moral en el cual se debe desarrollar la familia, no se opone al 
reconocimiento de la jerarquía patriarcal. Por el contrario, sirve 
como base de su legitimación. Por lo tanto la familia le da 


4. Esto se fundamenta en que en la Biblia está escrito que: “La mujer 
no tiene potestad sobre su propio cuerpo, sino el marido; ni tampoco tiene el 
marido potestad sobre su propio cuerpo, sino la mujer” (la.de Corintios 7:4). 
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continuidad al orden social patriarcal presidido por los lideres de 

esta Iglesia (Aarón y Samuel), y no se contradice con la forma en 
. rr no. 5 

que se estructura la vida politica en México. 


NOVIAZGO, SEXUALIDAD Y MATRIMONIO 


Otro elemento de la vida cotidiana que busca ser sacralizado es el 
noviazgo. Los encargados de la Iglesia aconsejan a los jovenes 
una serie de pasos, tiempos y conductas deseables para que la 
pareja se relacione de manera decente y ordenada, y para prever 
que ambos lleguen puros al matrimonio. 

Por ejemplo, lo deseable es que sea el hombre quien dé el 
primer paso del cortejo: él debe tener la iniciativa para expresarle 
a la joven que la estima y siente interés de conocerla más. Si ella 
acepta tratarlo como novio, el pretendiente debera solicitar el 
permiso de los padres de la muchacha, quienes le señalaran los 
horarios en que puede visitar a la hija. Paso seguido, la pareja 
deberá informar a su encargado correspondiente para que consien- 
tan la relación. 

La Iglesia sostiene que tres meses es el tiempo suficiente para 
que una pareja se pueda conocer. Además se considera que más 
tiempo de relación puede ocasionar faltas a la moral. A las jóvenes 
les recomiendan que no tengan ningún contacto fisico con el 
novio, no porque lo consideren pecado, sino porque —como lo 
expresó una joven aaronita de 16 años— “desvía las relaciones 
del acercamiento espiritual con Dios y aumenta el deseo de la 
camalidad. Además de que puede dar lugar a habladurías y, como 
sabemos que los hombres entre ellos se platican todo lo que hacen 
con las mujeres, las pueden desprestigiar”. 

Si durante los tres meses de noviazgo los novios se entienden 
bien, tendrán que optar por el matrimonio, y si no deberán romper 
la relación. En el caso de que decidan casarse, la pareja debera 
consultar a sus encargados, quienes averiguarán a los futuros 


S. Para mayor información sobre la identidad femenina en La Luz del Mundo y 
la manera en que el rol asignado a la mujer contribuye al fortalecimiento y 
legitimidad de la jerarquía de la Iglesia véase De la Torre y Fortuny 199la: 
125-150. 
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contrayentes. Les recomiendan un plazo de seis meses para pre- 
parar el matrimonio. Á la encargada correspondiente le toca 
hablar con los padres de la novia para pedir su mano. Posterior- 
mente los encargados expiden una carta aprobatoria para que la 
pareja realice los preparativos de la boda. Durante estos meses, la 
Iglesia lleva a cabo una investigación para saber si los solicitantes 
llevaron la doctrina sin mancha. Esto se refiere sobre todo a que 
ninguno de los futuros contrayentes haya tenido experiencia de 
vida sexual previa. En el caso de que alguno de ellos no sea “puro” 
se le exhorta al arrepentimiento y el matrimonio se lleva a cabo 
fuera del templo.* En cambio, si los dos contrayentes son puros, 
“templos sin mancha”, se les permite el sacramento del matrimo- 
nio en la iglesia. Con respecto a las mujeres que han tenido 
relaciones sexuales prematrimoniales o que ya estuvieron casadas 
anteriormente se les priva el derecho de vestir de blanco (en el 
hombre no hay diferenciación ni discriminación). De esta manera 
se señala públicamente la diferencia entre las “bien casadas” y 
las que anteriormente tuvieron conducta desviada de las normas 
de la Iglesia. 

Para las jovencitas la virginidad es una virtud; es un reto 
diario por sobreponerse a las tentaciones de la came (las cuales 
están presentes constantemente en el discurso cotidiano), pero 
también consideran este desafío como una ofrenda a Dios. Ade- 
más sienten que el llegar puras al matrimonio es una honra pues 
les da la posibilidad de acceder a la ceremonia matrimonial, es 
decir, vestir de blanco, casarse en el templo de La Luz del Mundo, 
caminar por el centro del templo mientras que la comunidad les 
reconoce su santidad cantandoles alabanzas. 

Los encargados no aconsejan que los matrimonios vayan a 
vivir a casa de sus padres. Los aaronitas explican que casados 
significa casa-de-dos, y que por tanto la pareja deberá realizar su 
vida de manera independiente. 

Otro aspecto importante es cómo se significan las relaciones 
sexuales al interior del matrimonio. En La Luz del Mundo consi- 


6. Un pastor de la Iglesia asiste a la casa de los novios a efectuar el matrimonio. 
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deran que el sacramento del matrimonio bendice las relaciones 
sexuales entre la pareja.” Sin embargo, ellos creen que Dios 
hubiera preferido que no existiera la carnalidad —pues como 
vimos consideran que ésta se opone a la espiritualidad del hom- 
bre— pero que Dios, para evitar las fornicaciones, santificó y 
permitió las relaciones sexuales dentro del matrimonio. La permi- 
sión de la sexualidad en La Luz del Mundo tiene la función de 
fortalecer el matrimonio, para poder mantener el orden de la vida 
comunitaria. 

Según el discurso institucional de esta Iglesia la sexualidad 
es la máxima manifestación de los deseos carnales, por tanto se 
opone al desarrollo espiritual del hombre. Esta contradicción tiene 
su base en la oposición entre el espiritu y la came, que de viene de 
una oposición entre Dios (espiritualidad) y el hombre (carnali- 
dad). Esta oposición fundamental encuentra su reconciliación en 
una lucha interna que el hombre debe enfrentar diariamente por 
contraponerse a los deseos camales y acatar las leyes de Dios. 
Llama la atención la manera en que la inculcación del pecado 
camal en los aaronitas se vive como una tentación que esta 
presente en todos los momentos de la vida de los hermanos. La 
intensidad y la recurrencia de este tema en las conversaciones 
cotidianas parece indicar que el afan de normar la conducta diaria 
de los afiliados de La Luz del Mundo aumenta el deseo de pecar. 
Para los miembros de esta Iglesia el mayor obstáculo para alcanzar 
la vida eterna es todo lo que conlleva a la sexualidad, y esto les 
significa el reto más dificil de cumplir. 

Las jovencitas que entrevisté expresaron que la edad ¡deal 
para casarse es entre los 20 y los 22 años, y que ellas consideran 
que una mujer de 25 años ya esta “quedada”. El ser “solterona” 
no esta bien visto en la Hermosa Provincia. Es mas, la soltera es 
excluida de algunas actividades de la vida comunitaria, por ejem- 
plo, la mujer que rebasa la edad de 25 años sin casarse ya no puede 


7. El matrimonio esta fundamentado bíblicamente en la de Corintios 7:1-3 “En 
cuanto a las cosas de que me escribiste, bueno le sería el hombre no tocar a 
la mujer, pero a causa de las fornicaciones, cada uno tenga su mujer, y cada 
una tenga su propio marido. El marido cumpla con la mujer el deber conyu- 
gal, y asimismo la mujer con el marido”. 
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participar en la obra misionera; en los grupos de consagración se 
les separa del grupo de casadas. 

Siendo el matrimonio la base de la familia, el divorcio no está 
permitido entre los miembros de La Luz del Mundo. Sin embargo 
en el caso de que el matrimonio sea con “gentiles”, en ocasiones 
los mismos encargados de la Iglesia aconsejan abandonar al cón- 
yuge (como se vio en el caso de Mario y Guadalupe) pues éste 
representa un riesgo para su deserción de la Iglesia; no obstante, 
existen matrimonios mixtos en los cuales la lglesta no interfiere 
para separarlos, esto se da sobre todo cuando el cónyuge 
gentil acepta y respeta la forma de vida de su cónyuge. Las joven- 
citas que entre visté no desean casarse con “gentiles”? pues consi- 
deran que eso trae problemas en la relación de pareja, los cuales 
se acentúan en el momento de decidir el bautizo de sus hijos. 
Algunas jovencitas ni siquiera desean tener trato con sus compa- 
ñeros de escuela, pues se saben diferentes. También, desde los 
ministerios, se busca emparejar a las viudas o abandonadas (como 
vimos en el caso de Maria), a quienes la Iglesia les busca prospec- 
tos. Un pastor de la Iglesia nos explicó que el matrimonio sólo 
podía disolverse en caso de adulterio, pero señalo que solamente 
en el caso de que la infiel sea la mujer, sí el adulterio fuera 
cometido por el hombre la mujer debera convivir con él y no se 
le autorizará la separación. Conocí un caso extremo en que una 
mujer solicito la tramitación de divorcio civil; los hermanos, al 
enterarse, se organizaron para amedrentar a la solicitante y de esta 
manera obstaculizar el divorcio. 


FAMILIA Y VIDA COMUNITARIA: LAS FRONTERAS 
DE LA IDENTIDAD 


Aunque la familia es una estructura basica de la reproducción 
social y religiosa de la Iglesia, existen tensiones entre el marco 
familiar y el marco comunitario. Esto sucede sobre todo cuando 
la familia del converso no pertenece a La Luz del Mundo. En este 
sentido, la Iglesia privilegia las relaciones comunitarias, que se 
fundamentan en la religión compartida y no en las relaciones de 
parentesco o paisanaje. Para tal motivo, la Iglesia promueve un 
conjunto de códigos, simbolos y prácticas cotidianas, que funcio- 


278 Significación y vida cotidiana 


nan como un campo de comunicación a través del cual los miem- 
bros de la comunidad se van autorreconociendo y cohesionando, 
a la vez que marca los rasgos que los diferencian del resto de la 
sociedad. 

Los hermanos aaronitas se sienten orgullosos de la vida que 
se lleva en la Hermosa Provincia. Presumen constantemente que 
en la colonia se vive un ambiente de unión, colaboración y tran- 
quilidad. Además sienten que los logros físicos y materiales de la 
colonia, sobre todo el gran templo que han construido, se deben 
en gran parte al “granito de arena” con que cada uno de los 
hermanos colabora día a día en el desarrollo y crecimiento de esta 
Iglesia. Las formas de colaboración son múltiples. Por ejemplo 
los hermanos sienten la obligación moral de donar el diezmo a la 
Iglesia (el diez por ciento de las ganancias anuales) y la aportación 
de las primicias, que corresponde a las primeras cosechas que se 
recolectan anualmente. Aunque la primicia es una tradición here- 
dada de la cultura campesina, en las colonias urbanas de La Luz 
del Mundo se sigue manteniendo esta tradición, pero ahora como 
una ofrenda simbólica. Al respecto Ruth nos platicó que en el 
jardín de su casa hay tres árboles frutales, ella acostumbra donar 
los primeros frutos a la casa pastoral, ella cree que la primera 
cosecha es la mejor, y que hay que ofrecércerlas a quienes sirven 
al altar pues, como dice en la Biblia, del altar deben comer. Otras 
formas de colaboración en las obras del “pueblo de Dios” son con 
trabajo voluntario, en las tareas de aseo, construcción y servicios 
comunitarios, ademas de la participación para los jóvenes en el 
cuerpo de protección social de la Iglesia, el coro y la obra de 
evangelización. La participación de los creyentes en las obras 
comunitarias son signficativas pues los hace sentir que la Iglesia 
y sus logros son “realmente” suyos. 

Los lazos de colaboración y ayuda mutua de la comunidad se 
utilizan como un argumento para valorarse internamente y dife- 
renciarse de los católicos y de otros evangélicos, como expresó 
un creyente aaronita: “Algunos sacerdotes católicos nos critican 
por desunir “la Iglesia”. Pero nosotros les decimos: ¿la Iglesia de 
quién?, si se detuvieran a observar que aquí, en el interior de La 
Luz del Mundo, sí hay unión y todos vivimos como hermanos, tal 
vez dejarían de atacarnos”. 
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En repetidas ocasiones los hermanos argumentan que en La 
Luz del Mundo se vive como si todos fueran parte de una gran 
familia, todos comparten una promesa de salvación y se sienten 
unidos en Dios. Por ejemplo, en la Hermosa Provincia, todos se 
conocen entre sí, incluso se tienen la confianza para pedir favores 
y también están acostumbrados a dar ayuda al hermano necesita- 
do, así como a entrar en la casa del vecino como si fuera la propia. 

Aunque existen privilegios y diferencias sociales al interior 
de la colonia, los fieles no perciben estas contradicciones y con- 
tinuamente dicen: “aquí todos somos iguales”. En dos ocasiones 
pregunté si ellos podían entrar a la casa del “siervo de Dios” como 
si fuera su casa, y despues de un momento me respondieron que 
sí, la primera entrevistada dijo que entraba el día del cumpleaños 
del hermano Samuel y la otra respondió que ella ¡ba frecuente- 
mente a su casa a hacer el quehacer. Sorprendentemente las 
diferencias materiales que ostentan los lideres de esta Iglesia son 
vistas como positivas. Por un lado las diferencias se legitiman al 
considerar que su pertenencia en la Iglesia se debe a que son los 
“escogidos de Dios”, y las diferencias entre ellos se debe a una 
elección divina: “No es del que quiera ni del que corra sino de 
aquel que el Señor tiene misericordia”; por otro lado a los creyen- 
tes les enorgullece que Samuel y sus hijos posean carros de lujo 
como un Grand Marquis y un New Yorker (negros los dos), pues 
es una muestra de la superación de la Iglesia. 

Los lazos de solidaridad y ayuda mutua, que se extienden 
desde la organización ministerial hasta las relaciones informales, 
les brindan a los aaronitas la protección que no encontraron fuera 
de este marco religioso. David Martin explica con lucidez este 
fenómeno propio de los movimientos pentecostales: 

El movimiento pentecostal representa una emigración simbólica y 

literal al reformular los lazos verticales y horizontales y recrear los 

vinculos individuales y grupales. Al mismo tiempo que los compa- 
dres se convierten en hermanos y hermanas se establecen nuevas 
divisiones: la fractura de las unidades tribales anteriores y la 
ruptura entre aquellos que adoptan la nueva orientación, y quienes 
no lo hacen (Martin 1990: 105). 
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En este sentido, la familia, cuando no se cimenta sobre la base 
de la religión compartida, deja de ser la institución de base a partir 
de la cual se relaciona con el mundo. 

Muchos de los aaronitas han tenido que romper relación con 
sus familiares. Muchas veces esto se realiza de manera incons- 
ciente, pues, por ejemplo, al no tener en común los espacios 
festivos de reunión, como puede ser la navidad, el día de las 
madres, las fiestas patronales de los lugares de origen, etcétera, 
no existen motivos para reunirse. Por otra parte, los recién con- 
versos consideran que los familiares “gentiles” son una mala 
influencia y los perciben como un obstáculo para cumplir con la 
nueva forma de vida que les exige la Iglesia, pero, no obstante, 
consideran que ha sido mayor el inculcamiento del “temor de 
Dios” que la Iglesia les enseña para contrarrestar las adversida- 
des. 


LA IGLESIA DEL DIOS VIVO: APROPIACIÓN 
Y USO DE LOS SÍMBOLOS 


Existen rasgos propios que caracterizan a los hermanos y los 
distinguen del resto de la sociedad, éstos han sido denominados 
por Jung y retomados por Turner como simbolos referenciales de 
una comunidad (Tumer 1980:32), por ejemplo, la forma de vestir 
de las mujeres, el simbolo de la estrella de David que usan los 
hombres en forma de medalla, el llamarse hermanos unos a otros, 
los nombres tomados del antiguo testamento con que bautizan a 
sus hijos, el exhaustivo manejo de citas bíblicas en el discurso 
ordinario, el no pronunciar palabras altisonantes (tan comunes en 
la cultura mexicana), la modulación mistica al hablar, etcétera. 
Otros rasgos de identidad comunitaria son los que encontra- 
mos en las viviendas de los aaronitas, en casi todas las fotografías 
de Samuel y Aarón o del templo de La Luz del Mundo ocupa un 
lugar central en la sala o el comedor; en las ventanas se ven 
calcamonias que dicen: “Este hogar es cristiano y sí acepta pro- 
paganda católica, apostólica y romana”. Una especie de contra- 
discurso a aquella calcamonía muy difundida porlos católicos que 
dice: “Este hogar es católico y no acepta propaganda protestante”. 
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El templo de La Luz del Mundo se ha constituido en un 
simbolo de la veracidad y autenticidad de la Iglesia, en varias 
ocasiones los hermanos pretenden convencer a los “gentiles” de 
que la Iglesia La Luz del Mundo es la única iglesia verdadera con 
el uso de argumentos pragmaticos sobre el crecimiento y esplen- 
dor de la Iglesia, lo cual se objetiva en el majestuoso templo que 
construyeron, estos argumentos se ligan con fundamentos bibli- 
cos. Por ejemplo, estando en el Huerto de Getsemaní, que se ubica 
frente al templo La Luz del Mundo, le pregunté a un creyente: 
¿cómo saber cual es la iglesia verdadera, si todas argumentan su 
validez? y él respondió: “Esta es la verdadera y única iglesia de 
Dios —y señalando al majestuoso templo citó a Jermias 6:16— 
Asi dijo Jehová: paraos en los caminos y mirad — apuntando a la 
altura del templo continuó—, y preguntad por las sendas antiguas, 
cuál sea el buen camino, y andad en él, y hallaréis descanso para 
vuestra alma. Mas dijeron: no andaremos”. Volvió a señalar el 
templo como si ahí estuviera la respuesta, como si su magnitud y 
gigantesca estructura fueran una prueba contundente para demos- 
trar la veracidad de sus palabras, y finalizó diciendo: “Todas las 
religiones se dicen verdaderas, pero ésta es la única iglesia de 
Dios. Es el pasado histórico del pueblo de Dios, que antes se 
restringía al pueblo israelita, pero ahora ya no se hace diferencia- 
ción racial, como el hermano Pablo lo anunció: todos podemos 
acceder a Dios”. 

También se utilizan los simbolos israelitas como son el león 
que significa que son nacidos de la tribu del león, sinónimo del 
pueblo israelita, la estrella de David y los siete candelabros, 
ambos simbolizan su identificación espiritual con el pueblo israe- 
lita. Estos simbolos expresan que La Luz del Mundo no se consi- 
dera una nueva Iglesia sino la continuación del “verdadero pueblo 
de Dios”, su doctrina tiene su base en la restauración de la “iglesia 
primitiva”. Estos símbolos se usan para adomar las fiestas y los 
templos de La Luz del Mundo. Sin embargo, para la feligresía en 
general no tienen un valor especial, porque cuando se les pregunta 
por el significado de éstos, la gente parece desconocerlo. Posible- 
mente la razón sea que en los últimos años han surgido nuevos 
simbolos como son la imagen del templo de La Luz del Mundo 
cuyo emblema es “La Luz del Mundo, Iglesia del Dios Vivo, 
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Columna y Apoyo de la Verdad” y “Yo soy la Luz del Mundo, el 
que me sigue no andará en tinieblas, sino que tendrá la luz de la 
verdad” y la vara de Aarón que dice “La vara de Aaron reverde- : 
ció, y floreció y arrojó renuevos y produjo almendras”. Estos 
nuevos símbolos dan cuenta de la historia particular de La Luz del 
Mundo. Ya no sólo expresan sus origenes míticos, sino también 
el cumplimiento de la promesa que Dios le profesó a Aarón. Esto 
se debe en gran parte a que La Luz del Mundo ya tiene una historia 
propia que ofrecer a sus seguidores, gracias a su proceso de 
consolidación se ha podido independizar de los origenes basados 
en una teodicea que da cuenta de la historia mitica de la humani- 
dad, y ha podido producir simbolos más apropiados a su propia 
Lo historia mítica, incluso son más cercanos a las prácticas y vivien- 


porque son los únicos que viven como “Dios manda”. El vestido 
de las mujeres sirve en primer lugar para distinguirse del resto de 
la sociedad. Ademas, consideran que es un símbolo que da testi- 
monio de la presencia de Dios. Cuando los católicos los atacan de 
su ilegitimidad por no creer en la Virgen María, los aaronitas 
aclaran que no adoran a la Virgen porque está prohibido adorar 
Imagenes, pero, como lo expresa una informante: “En mi religión 
admiramos a la Virgen María, incluso para nosotras es un ejemplo 
a segui r. Nuestros vestidos son iguales a los que ella usaba y si no 
bailamos es porque en la Bibilia no está escrito que la Virgen lo 
hiciera”. 

Para la mujer aaronita vestir según las normas de la Iglesia 
j es un reto diario, un sacrificio, una ofrenda a Dios. Así lo expresa 


” Y he y R pl A 

0 cias diarias de los aaronitas. La imagen del templo y la vara de vet 

ds , : : : e: 

IT Aarón se pueden ver impresos en camisetas, anillos de plata, E y 

7 dl posters, calcamonías, tarjetas postales, en la decoración de sus | vestir con honestidad, además de distinguirnos de otras sectas, 

El no e y es una n j 

y automóviles, en los postes de luz, y por último llama la atención El vesti ranera importante de dar testimonio de la gracia de Dios. 
A vestido santifica el cuerpo para conservarlo como “templo de 


e la forma en que estos simbolos religiosos comparten los signos 
mis propios de las bandas juveniles en las bardas donde ha quedado 
impreso el graffitti, expresión caracteristica de las bandas juveni- 


E Dios”. Si uno se viste mal, con faldas cortas, ropa ceñida al cuerpo 
O pantalones se presta a que los hombres no la respeten. La mujer 
se convierte en una tentación o provocación para el hombre. Se 


.o 


les de los sectores populares. 

Para quien visita por primera vez la Hermosa Provincia, la 
vestimenta de las mujeres aaronitas es el primer indicador de que 
se encuentra en los dominios de La Luz del Mundo. Las mujeres 
que caminan por las calles usan la falda larga hasta los tobillos, 
cabellos largos y cuando pasan por los lugares sagrados se cubren 
la cabeza con un velo, y si se observa con detenimiento se puede 
apreciar que no usan maquillaje ni joyas.* Sin embargo, he notado 
en últimas fechas que las mujeres, sobre todo las que pertenencen 
a un estrato económico más privilegiado que el resto, comienzan 
a incorporar la moda en los vestidos, los zapatos y los peinados. 
El extremo recato en el vestir es orgullo de hombres y mujeres 
pues demuestra que ellos son los “únicos escogidos de Dios”, 


8. El recato en el vestir de las mujeres se encuentra fundamentado en la carta 
a Timoteo 2:9: “Asimismo que las mujeres se atavíen de ropa decorosa, con 
pudor y modestia, no con peinado ostentoso, ni oro, ni perlas, ni vestidos 
costosos”. 


oa 


debe nulificar el cuerpo para que éste sea “templo de Dios”. Esta 
es una tarea difícil del ser cristiano pues al cuerpo le gusta traer 
faldas cortas pero al alma le incomoda. 


Sin embargo, para las mujeres que trabajan o estudian fuera 
de la colonia, el vestido no sólo es símbolo de identidad sino que 
es también un obstáculo para desarrollarse profesionalmente. Por 
ejemplo, a quienes trabajan en labores secretariales les exigen 
buena presencia, incluso la vestimenta de las mujeres aaronitas 
provoca que el resto de la sociedad los señale despectivamente 
como nahualones, húngaros y gitanos, esto ha ocasionado que 
muchas mujeres al salir de la Hermosa Provincia cambien de 
atuendo y se maquillen para asistir al trabajo o a la universidad 
al regresar a casa vuelven a lucir el atuendo aaronita. 

Otro elemento simbólico en el vestir de las mujeres es el chal 
con que se cubren la cabeza. Este se utiliza para escuchar o leer 
la Biblia, o para entrar en los recintos sagrados. El velo tiene 
muchas significaciones, biblicamente señala la inferioridad de la 
mujer con respecto al hombre “porque el varón no debe cubrirse 
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la cabeza, pues él es imagen y gloria de Dios; pero la mujer es 
gloria del varón” (1* de Corintios 11: 7); a nivel de la comunidad 
el velo simboliza el recato y la humildad de las mujeres; pero a 
nivel individual el chal se usa como un escudo que las protege de 
las tentaciones mundanas. Por ejemplo, en la situación de entre- 
vista, cuando se tocaban temas delicados o recordaban aspectos 
pecaminosos de su pasado o expresaban deseos insatisfechos, las 
mujeres se cubrian la cabeza, como si quisieran alejar de sí las 
tentaciones. | 
Siguiendo con la línea de Tumer, encontramos que Aarón y 
Samuel son los simbolos dominantes de La Luz del Mundo (es 
decir, los simbolos que trascienden el espacio ritual y el tiempo: 
los simbolos “eternos” que representan —tanto en el sentido 
ideológico como sensorial — los valores axiomáticos de una so- 
ciedad [Turner 1980: 35-36]). Ambos representan el camino de la 
salvación, como lo expresan las palabras de Samuel: “El que a 
vosotros recibe, a mi me recibe; el que me recibe, recibe a aquel 
que me envió” (14 de agosto de 1992). Aarón y Samuel son los 
pilares del mito histórico que le dio origen y continuidad a La Luz 
del Mundo. Esto se objetiva en el calendario de las fiestas de la 
Iglesia, en la venta de posters con fotografías de los dos “varones 
de Dios”, enlos rituales extáticos en donde aparecen como figuras 
centrales de las visiones experimentadas por la feligresia, en la fe 
profesada por los miembros de la Iglesia, en la manera de nom- 
brarlos (“el ungido”, “el principe”, “el apóstol”, “el maestro”, 
“el varón”, etcétera) y en la manera en que la feligresía les 
reconoce poderes sobrenaturales y extraordinarios (sanación, mi- 
lagros, comunicación directa con Dios, sabiduria). En síntesis, son 
los simbolos vivos de la comunidad. Esto trae como consecuencia 
fuertes críticas del resto de la sociedad (sobre todo de los católi- 
cos), pues en repetidas ocasiones se acusa a los aaronitas de 
idolatrar a los líderes de la Iglesia (cfr. Amatulli 1989 y Gaxiola 
1970). Los fieles siempre tratan de aclarar esta situación diciendo 
que no es veneración sino muestra de afecto y respeto. Pero el 
saberse seguidores de una religión que tiene un apóstol vivo les 
proporciona la certidumbre de ser el “pueblo escogido”. 
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En un artículo que realicé en coautoria con Patricia Fortuny 
se analizó el impacto de estos simbolos dominantes en laidentidad 
femenina: 


El hecho de que sean masculinas las dos figuras máximas de esta 
Iglesia (Aarón y Samuel), así como también el cuerpo de ministros 
o pastores oficiales, nos está indicando que ésta es una religión en 
la cual el varón ejerce un dominio casi absoluto y en donde la figura 
femenina ha quedado más devaluada que en la Religión Católica. 
En las iglesias protestantes, desde la época de la Reforma, el culto 
a la Virgen María y a los Santos fue condenado y con esto elimi- 
naron sus imágenes e hicieron del cristianismo un reino masculi- 
no.? La Luz del Mundo como parte del protestantismo carece de 
figuras femeninas prominentes como la Virgen de Guadalupe en la 
cultura católica mexicana, la cual se presenta como un ser superior 
a cualquier hombre: un ser perfecto, más cercano a Dios que ningún 
otro y que permite a las mujeres comunes reconocerse en ella. En 
contraste con lo anterior, la membresía femenina de la Iglesia 
aaronita no posee efigie alguna que pueda compararse con la de la 
Guadalupana. Aarón y Samuel sustituyen a la Virgen y alos santos 
y juegan el papel de intercesores de los hombres ante la divinidad; 
figuras femeninas relevantes, sólo las mujeres diaconisas, pero 
siempre en función del estatus religioso del esposo"? (De la Torre 
y Fortuny 1992: 137). 


ENFERMEDAD Y PECADO; ARREPENTIMIENTO Y SANACIÓN 


En La Luz del Mundo se considera que las enfermedades son un 
castigo que Dios impone a los pecadores, y sirven para que éstos 
reconozcan y se arrepientan de sus pecados. 

Existe un cuerpo de pastores ancianos “distinguidos” de la 
comunidad aaronita al cual se les reconoce como “los doctores”; 
su función es reconocer si las enfermedades que padecen los fieles 


9. Tomado del libro de Karen Amstrong, The Gospel According to Woman, en 
donde dice: “The Reformers banned [...] the cult of the Virgin Mary and the 
Saints and so took these images away” (1987: 276). 

10. Existe la llamada “jefecita” (Elisa, viuda de Aarón), “quien es venerada y 
admirada por sus correligionarios. Posee gran autoridad. Los fieles, en su 
mayoría las mujeres, acuden a ella en busca de consejos, también algunas 
fiestas son presididas por ella” (Ibarra y Lanczyner 1972: 58). Actualmente 
es muy respetada también Eva, esposa de Samuel. 


eS 
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son o no causadas por sus pecados cometidos. Los doctores 
exhortan a los enfermos a reconocer sus faltas y a pedir perdón a 
Dios, para que de esta manera los enfermos puedan sanar. En caso 
de que el enfermo no mejore con “la ayuda de Dios” (a traves de 
la mediación de los ancianos) el enfermo recurre a los médicos. 
A este servicio se le llama presentación de los enfermos. 

Los aaronitas acostumbran presentar a sus enfermos para 
recibir la bendición de Dios, pero además acuden al médico. Esta 
práctica no suple a la otra. Incluso La Luz del Mundo destina 
atención especial a crear centros de antención médica y hospitales. 

Los aaronitas consideran que la sanación es un don de Dios 
y que la enfermedad es efecto del pecado de los hombres. Los 
hermanos cuentan historias de sanaciones milagrosas, que gracias 
a la intercesión de las oraciones de la comunidad o de los líderes, 
muchos fieles se han salvado de enfermedades de gravedad. 
Algunos hermanos narran sus propias experiencias milagrosas. 
Creen que tanto Aaron como Samuel poseen el don de sanación, 
sin embargo, Aarón decidió no usarlo más, pues comprendió que 
mucha gente se acercaba a la Iglesia con el interés de sanar y que 
después “con ingratitud regresaban al mundo de los vicios”. Un 
hermano expresó que: “yo sé que el hermano Samuel tiene el don 
de la sanidad, aunque no haya hecho uso de el. El “siervo de Dios” 
no tiene que probarle a los fieles que tiene el don, nosotros de 
antemano sabemos que lo posee”. El servicio de sanación se 
realiza a través de los “doctores” y solo se ofrece a los conversos. 


TRABAJO Y TIEMPO LIBRE 


Los hermanos aaronitas tienen fama de ser excelentes trabajado- 
res: honrados, tesoneros y cumplidos. Esto les permite acceder a 
la fuerza laboral, por ejemplo muchos empresarios de la construc- 
ción local tienen preferencia por emplear a los hermanos. Esta 
fama se debe a que en la Iglesia se les inculca el valor del trabajo 
como una forma de consagrar el día a Dios. La Iglesia les ha 
enseñado a: “vivir para el trabajo y trabajar para vivir”, “no ser 
perezosos”, tal como se ilustra en la parábola de la hormiga: “Ve 
a la hormiga, oh perezoso, mira sus caminos y sé sabio”(Prover- 
bios 6:6). Los habitantes de la Hermosa Provincia acostumbran 
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emprender su jomada diaria desde muy temprano: a las 5 a.m. 
asisten a la primera oración del día. La mayoría de los aaronitas 
interrumpen sus labores al medio día, para destinar 20 minutos de 
su tiempo de trabajo a leer la Biblia y a realizar una oración. 
Algunos hermanos creen que desde la Iglesia pueden conocer 
todos los actos de los feligreses, aun cuando estén en sus centros 
de trabajo. Esto se debe a que los encargados de los ministerios 
tienen un registro de los centros laborales, direcciones y horarios 
de trabajo de cada uno de los fieles. Al igual que en la tradición 
judía, los aaronitas deben destinar el día domingo a Jehova, tanto 
con Su asistencia a la oración dominical como con su participación 
en las misiones de evangelización o proselitismo en distintas 
zonas de la ciudad y poblados vecinos. 

En la Hermosa Provincia no hay cantinas ni burdeles y se 
intenta controlar la venta de alcohol en los tendajones. Tampoco 
se ven los lugares donde los chamacos acuden “a jugar a las 
maquinitas” Guegos electrónicos). Llama la atención ver cómo se 
divierten los niños en las calles, reunidos en una banqueta, “ju- 
gando” a leer la Biblia o cantar salmos. Los jóvenes pueden 
participar en el coro, en el cuerpo de protección social y en las 
obritas misioneras. En el centro de la colonia se observa a hombres 
y mujeres que trabajan durante todo el día en las obras de cons- 
trucción, remodelación de la colonia y en los acabados del templo. 
Otras mujeres llevan comida y aguas frescas a los trabajadores 
voluntarios del templo. En el Huerto de Getsemaní, el lugar donde 
fue enterrado Aarón, siempre hay hermanos que se reúnen, ya sea 
para leer la Biblia, pasear por los jardines, visitar el pequeño 
zoológico que ahí se alberga o bien para esperar pacientemente la 
llegada de los visitantes y curiosos para explicarles la doctrina y 
darles testimonio de su conversion. 

Aunque la mayoria de las casas de la Hermosa Provincia 
tienen televisión, la generalidad de los creyentes dicen que no la 
ven, pues consideran que no hay que perder el tiempo en las cosas 
mundanas. Para muchas mujeres lo más difícil es contenerse de 
ver diario las telenovelas. Ver la televisión no es un pecado, pero 
se les exhorta a destinar el tiempo en la obra de Dios. El escuchar 
música popular tampoco es una prohibición, incluso en la última 
visita a la colonia pude notar que se venden cassettes de música 
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ranchera en la librería de La Luz del Mundo, sin embargo muchos 
creyentes prefieren oir cantos de adoración a Dios, como lo 
expresa una ama de casa: “Muchas veces las música comercial 
tiene mensajes nocivos para la moral; por eso yo prefiero cantar 
alabanzas a Dios mientras hago las labores del hogar, de esta 
manera estoy adorando a Dios durante todo el día”. El cine es una 
actividad vedada para los integrantes de la comunidad, pues se 
considera que tanto los contenidos como el ambiente oscuro de 
las salas cinematográficas incitan a la camalidad. Para los hom- 
bres las tentaciones más difíciles que enfrentan para ser miembros 
dignos de la comunidad son “las mujeres”, las fiestas, el vino y 
el tabaco. Muchas mujeres añoran los “tiempos de baile”. Tam- 
bién a ellas se les recomienda evitar el “chisme” en las esquinas. 
Las jóvenes expresan que aunque no pueden asistir a reuniones y 
fiestas, el lugar donde pueden conocer y tratar a los jóvenes de su 
edad es a la salida del templo. 

Es notorio cómo la gente se esfuerza día a día para vivir la 
doctrina y para col aborar en las obras de la Iglesia. Todos cumplen 
una función importante en la comunidad. A todos se les invita a 
participar en un sinfín de actividades diarias. Los aaronitas acos- 
tumbran salir de vacaciones a lugares donde existe una congrega- 
ción aaronita, a fin de evitar tentaciones. Para vacacionar 
requieren del “permiso de Dios”, una carta en donde se recomien- 
da y se pide hospedaje para el solicitante. A los hombres se les 
exhorta a que viajen con su mujer. En síntesis, el ocio es una 
actividad mal vista en la comunidad. El tiempo libre no debe ser 
tiempo de ocio, sino tiempo de entrega a Dios. 


EDUCACIÓN ESCOLARIZADA 


En 1968 la colonia Hermosa Provincia recibió el premio del ABC 
de la Secretaria de Educación Pública por ser la primera colonia 
en la ciudad de Guadalajara donde se habia abatido el analfabe- 
tismo (cfr. Siglo 21,: 25 de febrero de 1993). Aunque Ibarra y 
Lanczyner (1972) señalaron que en La Luz del Mundo se desde- 
ñaba el conocimiento formal y le daban prioridad al conocimiento 
espiritual, en los últimos años la necesidad de desarrollar cuadros 
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de profesionistas al servicio de la comunidad ha impulsado a los 
miembros de la Iglesia a prepararse universitariamente. 

Para los primeros conversos su ingreso a La Luz del Mundo 
representó la oportunidad de aprender a leer sin tener que pasar 
por la escuela primaria. Esto se debe a la instrucción que los 
ministerios desempeñan en la enseñanza de la lectura de la Biblia. 

En la Hermosa Provincia se cuenta con escuelas a nivel 
primaria, secundaria y preparatoria. Estas se construyeron con 
dinero de la comunidad y ahí se imparten los programas de la 
Secretaría de Educación Pública. Casi todos los maestros que ahí 
laboran pertenecen a La Luz del Mundo. A estas escuelas asisten 
en su mayoría miembros de la Iglesia, pero el acceso no se 
restringe a los aaronitas sino que cualquier persona se puede 
imseribir, aunque los gentiles son una minoría. Además un número 
significativo de su membresia ha cursado carreras universitarias. 
Incluso la Universidad de Guadalajara ha apoyado la creación de 
la Asociación de Egresados de la Universidad de Guadalajara en 
la Hermosa Provincia A.C. (cfr. Siglo 21, 25 de febrero de 
1993:2). 

En La Luz del Mundo se hace diferenciación entre la ciencia 
que se opone a la sabiduría religiosa (por ejemplo: las teorías de 
la evolución) y la ciencia que sirve al progreso de la humanidad, 
sobre todo los avances tecnológicos, que para nada son desdeña- 
dos por la Iglesia. Como expresó Victor Ibarra, maestro de la 
Escuela Primaria Benito Juárez de la Hermosa Provincia: 

Muchos sabios y cientificos están en contra de Dios, pues niegan 

la validez de la fe y las creencias religiosas. Dios condenó el 

conocimiento humano, pues los sabios no aceptan la divinidad y 

superioridad de Dios. Los científicos podrán saber mucho del 


mundo de los hombres pero desconocen el conocimiento de la 
verdad: el del espiritu. 


La Luz del Mundo ha buscado no interferir en las escuelas 
con la imposición de sus creencias, porque saben que en el artículo 
tercero de la Constitución Mexicana está reglamentado que la 
educación debe ser laica. El mismo maestro nos señaló que él 
asume el rol de maestro y cumple con enseñar el contenido del 
libro de texto oficial, aun cuando éste difiera de su pensamiento 
religioso. En las consagraciones se instruye diariamente a los 
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niños y alos jóvenes lo que deben retomar de los estudios y lo que 
deben desechar. 

Para los jóvenes de la Hermosa Provincia los estudios uni- 
versitarios son necesarios para desarrollarse en la vida matenal, 
además, como lo expresa una joven de 17 años: “Aquel que no 
sabe nada es engañado por los demás”. Sin embargo consideran 
que lo prioritario es la educación religiosa. 


CONCLUSIONES 


¿Cuáles son los límites de la significación subjetiva entre lo 
secular y lo religioso? En el caso estudiado es difícil trazar la linea 
que divide la vida secular de la vida religiosa, el espacio público 
y el privado. ¿Podemos hablar entonces de una institucionaliza- 
ción de la vida privada? Los fieles de La Luz del Mundo luchan 
diariamente por purificar y consagrar sus actividades diarias: el 
tiempo libre, el trabajo, la educación, el noviazgo y la familia son 
elementos de la vida diaria que tienen un sentido último: agradar 
y servir a Dios. Las obligaciones morales que la Iglesia ha incul- 
cado en sus seguidores han quedado impresas en la conciencia de 
cada uno de los creyentes. Más allá de las agencias de vigilancia 
y control, el “ojo panóptico” de la institución ha quedado afian- 
zado en el habitus de los moradores de la Hermosa Provincia, lo 
que permite que la normatividad que se vive en la colonia cobre 
una nueva territorialidad, y que más alla de la capacidad de 
vigilancia de los aparatos ministeriales de la colonia esta norma- 
tividad se transporte también a ámbitos tan públicos como el 
trabajo otan privados como las relaciones sexuales. Esto no quiere 
decir que la normatividad moral se acate al pie de la letra, pues 
eso sería imposi ble (además de dificil de probar); lo que sí queda 
claro es que existe una conciencia arraigada sobre el pecado y la 
consagración, es decir, una significación subjetiva que permite 
que lo religioso invada el territorio de la vida secular. 

La lucha diaria por consagrar el espacio socio-vital se debe 
no únicamente a la normatividad y a las redes de vigilancia de la 
colonia, sino también al sentido mistico que engloba y revaloriza 
los espacios y las prácticas de la vida privada. La identidad 
colectiva de los creyentes está fuertemente enraizada en el senti- 
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miento del deber ser de sus afiliados, deber ser que se nutre de 
una triple oferta de identidad colectiva: 


1) Como una identidad de referencia, que trasciende las 
fronteras del aquí y el ahora y engloba a los creyentes 
como parte de un cuerpo místico, espiritual, que une las 
diferencias raciales, sociales, lingúísticas, regionales y 
nacionales en una sola concepción de “Pueblo Elegido de 
Dios”. Esta característisca es muy común en los grupos 
carismáticos y fundamentalistas, ya que —como pudimos 
apreciar en el capítulo destinado a la conversión— por un 
lado, los lazos afectivos entre correligionarios y las leal- 
tades personales están mediadas por la adhesión en tomo 
al líder carismático, figura central cuya función simbólica 
es integrar a los creyentes en una mistica de comunión 
trascendental; por otro lado, la recurrente necesidad de 
fundamentar biblicamente la razón de ser de esta Iglesia 
se ve tanto en los nombres y las funciones de los perso- 
najes, en el diseño de los espacios y sucesos rituales, en 
las actitudes diarias, en los símbolos, en las vestimentas, 
en algunos gestos, etcétera. Esta fundamentación biblica 
no sólo le otorga una nueva historicidad al movimiento 
religioso sino que además, al saberse una comunidad 
elegida por Dios desde el origen de los tiempos, les otorga 
el privilegio de ser los “escogidos” y por tanto la necesi- 
dad de conservación los inscribe en un marco de deberes. 

2) Como una identidad de pertenencia, cuyo desenvolvi- 
miento se realiza en las redes de socialización propias de 
la comunidad Hermosa Provincia y que le brindan al 
creyente un arraigo territorial y temporal, y la posibilidad 
de ingresar en redes de colaboración y ayuda mutua. La 
refuncionalización de los lazos sanguíneos y afectivos y 
de los marcos de referencia se logran gracias alos códigos 
comunes que se cocinan en la vida comunitaria. Ambas 
identidades tienen una función integrativa. 

3) Una identidad de contraste que se construye en oposición 
con el “otro”, en este caso hemos visto también cómo 
muchos de los elementos simbólicos que orientan la iden- 
tidad de los aaronitas se oponen y contradicen a los 
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valores católicos tradicionales, tales como: el rezo, la 
Virgen, los santos y la liberalidad en el vestido. Se puede 
decir que una función importante de los simbolos de La 
Luz del Mundo es negar la veracidad de lo católico y 
sustituirlo con elementos que sean antagónicos. Los 
miembros de esta Iglesia son capaces de percibir la fuerza 
de la cultura católica que los rodea en el pais y en la región 
centro-occidente, y responden ante ésta construyendo una 
identidad religiosa con elementos que pretenden debilitar, 
denigrar o eliminar esta cultura dominante. Esa nueva 
identidad es la contra-cultura que ellos proponen como la 
única cultura legitima de Iglesia, que nació del mismo 
pueblo y que no fue impuesta por la fuerza. Á partir de 
esto, todas las iglesias restantes aparecen como 1legitimas 
para La Luz del Mundo. 


Conclusiones generales 


E objetivo de esta investigación ha sido estudiar el papel que 
juega la comunicación en la construcción de una realidad 
social. Por tal motivo a lo largo de este documento me he dado a 
la tarea de describir los espacios sociales desde donde se constru- 
ye, se transmite, se vive y se reproduce la realidad de La Luz del 
Mundo, atendiendo a los procesos de producción y reproducción 
de los significados sociales. 

Este último capitulo de conclusiones se hara en dos partes: la 
primera es una sintesis sobre el proceso histórico de instituciona- 
lización de La Luz del Mundo; la segunda abordara el impacto de 
los procesos comunicativos en la construcción social de la reali- 
dad de la Hermosa Provincia. 


EL PROCESO HISTÓRICO DE INSTITUCIONALIZACIÓN 
DE LA LUZ DEL MUNDO 


Una de las inquietudes que surgieron a lo largo de la investigación 
realizada era explicar cuáles son los elementos que permitieron 
que esta Iglesia se desarrollara y creciera tan exitosamente. Con- 
siderando lo improbable del crecimiento y fortalecimiento de La 
Luz del Mundo, dado que es una iglesia pentecostal que se desa- 
rrolla en una región definida por su arraigo al catolicismo conser- 
vador y que su surgimiento se da en una época de efervescencia 
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católica, justo en 1926, año en que inicia el conflicto eristero en 
esta misma región, es dificil imaginar que hizo posible que una 
iglesia pentecostal se enralzara en esta zona. 

A lo largo de este trabajo se describió el proceso de institu- 
cionalización de La Luz del Mundo, la cual produjo una oferta 
simbólica de bienes de salvación que, a partir del mito fundante, 
otorgaba supremacia y liderazgo a su fundador. Es decir, la novela 
institucional proponía una estructura jerárquica monolítica y en 
consecuencia fue estructurante de una forma de organización 
similar: una jerarquía piramidal. Sin embargo, además de la mo- 
nopolización de los simbolos sagrados, el discurso contenía ele- 
mentos que buscaban la identificación de una clase social 
marginada. El carisma de Aarón se construyó no sólo a partir de 
las revelaciones divinas y de los dones sagrados, sino también a 
partir de la identificación sociocultural de una clase social popu- 
lar. La versión institucional sobre la vida del fundador repre- 
sentaba la pobreza, el sufrimiento, la humillación, el abandono, la 
debilidad, el vicio. Pero, al mismo tiempo, simbolizaba una san- 
ción positiva en donde las revelaciones divinas y una propuesta 
de vivir el cristianismo reivindicaban el dolor y la pobreza, y 
ofrecian una forma de vida que ponía al alcance a la vez medios 
prácticos de sobrevivencia y superación social y un camino para 
la salvación de las almas. Otro elemento importante para entender 
el carisma de los lideres de esta Iglesia fue la apropiación de una 
historicidad y una nacionalidad espiritual; se autonombraron los 
herederos del espiritu israelita, combinado con la adecuación de 
los valores nacionales de la historia oficial mexicana: anticatólica, 
indigena, liberal y soberana. La fusión de estas dos identidades 
permitieron que Aarón y Samuel se convirtieran no sólo en lideres 
espirituales, sino, también, en “héroes de la patria”. 


El fuerte arraigo y la hegemonía de la Iglesia católica hizo 
que La Luz del Mundo buscara generar una nueva cultura religiosa 
que la distinguiera y que protegiera a sus miembros del resto de 
la sociedad (fundamentalmente católica). Para tal efecto se imple- 
mentaron estrictas reglas en el vestir, la forma de nombrarse, de 
hablar y el comportamiento puritano. Sin embargo, la generación 
de una “nueva cultura” no propone transformaciones sustanciales 
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alos códigos de la cultura popular, sino que más bien refunciona- 
liza muchos de los elementos ya existentes y los revaloriza de 
acuerdo con su propia doctrina. Por ejemplo, las peregrinaciones 
masivas, el uso del chal, el hábito de hincarse en la celebración 
del culto, los coros, el recato en el vestir que fue muy difundido 
por el catolicismo preconciliar, los hábitos alimenticios, etcétera. 

Con el tiempo la congregación de creyentes fue creciendo y 
su reproducción exigía una reestructuración al interior del campo 
religioso. Los bienes simbólicos se fueron distribuyendo e insti- 
tucionalizando; de esta manera se fueron constituyendo las jerar- 
quías al interior del cuerpo eclesial. Los roles se fueron 
especializando, a la vez que se fueron estableciendo niveles dife- 
renciados de participación en los rituales y, en consecuencia, las 
competencias religiosas se fueron adquiriendo de manera selecti- 
va. Las normas se fueron materializando en códigos y agencias de 
vigilancia de la acción cotidiana de la feligresía. 

Un elemento importante para entender el éxito de esta Iglesia 
fue la constitución de comunidades Hermosa Provincia. En éstas 
se concentra la vida religiosa y secular de la membresia. La 
comunidad se constituyó en un espacio de vida que agrupaba la 
sede religiosa, las viviendas, los centros laborales, los servicios 
comunitarios asistenciales, los servicios educativos y centros re- 
creativos. Recordemos que en un principio la colonia aislaba a los 
habitantes del resto de la ciudad, con este fin se construyó una 
muralla que delimitaba a la colonia. Sin embargo, con el paso del 
tiempo las barreras fisicas eran insuficientes y no permitían el 
desarrollo y crecimiento de la Iglesia y en su lugar se fueron 
implementando agencias de control y vigilancia. Las comunida- 
des Hermosa Provincia no sólo han servido para proteger y puri- 
ficar a los creyentes, sino que también han sido clave en el 
desarrollo y fortalecimiento de la Iglesia: 


a) Por un lado, la concentración de la feligresía en colonias 
le otorga a los lideres el poder de convocatoria y repre- 
sentatividad (lo cual es esencial para entender el modelo 
corporativo clientelístico). Se ha demostrado que el cor- 
porativismo permite a los lideres de esta Iglesia negociar 
sus demandas con el Estado y con el partido oficial a 
cambio de brindar apoyo electoral a sus representantes. 
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b) Los lideres se legitiman al representar y negociar exito- 
samente las necesidades de su feligresia. 

c) Le da la posibilidad de participar politicamente pues las 
colonias Hermosa Provincia están representadas como 
una organización civil nacional que avala la participación 
ciudadana y la acción política de los creyentes. 

d) También ha sido importante la oferta de vida en comuni- 
dad en las colonias Hermosa Provincia pues otorga la 
oportunidad de pertenecer a un grupo de referencia a 
aquellos que sufrían la angustia del desarraigo y la mar- 
ginalidad. Esta oferta implicó la creación de espacios y 
redes de sociabilización en los cuales se refuncionalizan 
las pertenencias grupales (familiares, étnicas, regionales, 
amistosas de vecinazgo y de compadrazgo) y se reordenan 
bajo la mística de una “familia de Dios” desde la cual los 
lazos sanguíneos se sustituyen por relaciones de herman- 
dad religiosa, que moldean las formas de interacción 
cotidiana legitimadas sobre la base de la ayuda mutua. 


Considerando lo anterior, pudimos constatar a lo largo del 
trabajo cómo la Iglesia de La Luz del Mundo fue conformando su 
propio campo religioso, cuyos limites no se conformaban con la 
adhesión espiritual de sus seguidores sino que promulgaban for- 
mas de participación social y politica cada vez mejor estructura- 
das. La secularización de lo religioso constituyó un campo 
religioso complejo en el que se desdibujaban las fronteras entre 
la vida política, social, religiosa y familiar. Pese a la fusión de 
estadios de la vida social, la Iglesia se fue corporativizando, lo 
cual le permitió la demarcación de confluencias y limites entre 
estas instancias. Sin embargo, visto desde la óptica de la organi- 
zación interna, la claridad del ser cristiano en lo social y en lo 
político se encuentra desni velada en las competencias de un saber 
discursivo que atraviesa las diferencias de los actores según su 
ubicación en la estructura jerárquica de la Iglesia. 

En tal perspectiva, esta religión puede ser estudiada como 
sistema de control, como una estructura de normas y regulaciones 
que sancionan e imponen los limites de una forma de ser cristiano 
en sociedad. Este sistema normativo tiene también impacto en la 
interacción cotidiana: las formas en que la gente se puede comu- 
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nicar están condicionadas por un monopolio del conocimiento a 
propósito de los secretos de salvación y por el adiestramiento de 
las habilidades para hablar en situación, es decir, tanto la forma 
en que se habla, lo que está permitido decir, y el lugar desde donde 
se habla legitiman el campo de lo verosímil, mediado por los 
procesos de producción, distribución y reconocimiento de los 
valores simbólicos que le dan sentido a la autoridad del hablante. 

Por último, la hegemonía de La Luz del Mundo no puede mas 
que ser entendida atendiendo a la forma en que los contenidos 
propuestos por la institución penetran el ambito de la vida coti- 
diana. Es ahi, en el acontecer diario, donde las normas se vuelven 
vigentes, donde el carisma de un hombre se vive como experiencia 
intima, donde la doctrina se convierte en modelo de vida, donde 
la conciencia arraigada del yo-pecador adquiere su mayor efica- 
cia. La lucha diaria de los hermanos aaronitas por sacralizar sus 
espacios vitales hacen posible la consolidación real de esta Igle- 
sia. 


EL IMPACTO DE LOS PROCESOS COMUNICATIVOS 
EN LA CONSTRUCCIÓN SOCIAL DE LA REALIDAD 
DELA HERMOSA PROVINCIA 


Cada capítulo contiene un apartado final que aporta una interpre- 
tación personal de la manera en que los distintos referentes sim- 
bólicos estudiados (discursos, rituales, simbolos, prácticas, 
etcétera), estan en concordancia con los niveles de representación 
social (trans-inter-intra). Estos mveles marcan las coordenadas 
espaciotemporales en que se norman y modelan las formas de 
apropiación y reinterpretación de los significados sociales pro- 
puestos por esta Iglesia. 

Sobre la pregunta inicial, ¿que papel juega la comunicación 
en el proceso de construcción de una realidad social?, podemos 
afirmar que la comunicación es una práctica socio-cultural a 
través de la cual se construye el sentido social de la realidad. La 
comunicación no es meramente una correa de transmisión, sino 
que es en si misma el espacio de producción-reproducción de la 
realidad social. La comunicación es el principio creador de la 
socialización, proceso que perdura y se fija en la cultura, en la 
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memoria colectiva, en el habitus, en los marcos de identidad, pero 
cuya recreación y reproducción depende de la interacción social. 

Como lo señala Clifford Geertz, para estudiar una religión 
como sistema cultural no sólo se requiere interpretar el sistema 
simbólico que dota de sentido a las prácticas y las creencias 
religiosas de un grupo social, sino que hay que buscar las articu- 
laciones sistemáticas que permiten que las unidades de sentido se 
deslicen para conectar diversos niveles de la realidad con distintas 
formas de significarla: el orden cósmico con el orden social; los 
simbolos sagrados como síntesis y modelos del ethos, y la cosmo- 
visión de un grupo; los rituales como dispositivos de motivaciones 
y emociones de los creyentes; los mitos sagrados como marcos 
explicativos y normativos de hechos de la vida diaria; la creencia 
religiosa como sustento de la autoridad y las relaciones sociales. 
En síntesis: “lo que hace socialmente la religión tan poderosa (...) 
es esta manera de colocar hechos proximos dentro de conceptos 
últimos” (Geertz 1987:114). 

Es entonces cuando surgen las siguientes preguntas: ¿Cuáles 
son las mediaciones que permiten relacionar distintos niveles de 
representación de la realidad para construir una sola? ¿Como se 
vinculan e integran distintos órdenes y niveles de representación 
con los hechos, las practicas y los objetos sociales? ¿Cuáles son 
las implicaciones faácticas y simbólicas de la construcción discur- 
siva de una identidad social? ¿De qué manera se presenta y 
representa esta identidad en las distintas escalas de representación 
social? ¿Cómo se instrumenta el poder en los distintos niveles de 
la realidad? 

Para responder a estas interrogantes retomaré la propuesta 
metodológica de esta investigación para analizar la pertinencia, 
los limites y los alcances de la comunicación en cada uno de los 
niveles estudiados: a) el campo religioso; b) la organización 
social, y c) la vida cotidiana. Pero en esta ocasión buscaré esta- 
blecer la forma en que estos tres niveles interactúan y se afectan 
mutuamente. 

Este recorte de la realidad corresponde a las diferentes esca- 
las de representación a través de las cuales los contenidos sociales 
de una cultura se van desplazando en un proceso constante de 
socialización: exteriorizacion-objetivación-interiorización. Esto 
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implica que la cultura se dinamiza a través de una serle de re- 
pliegues, filtros y combinaciones que van transformando —como 
veremos más adelante— las relaciones de dominación en relacio- 
nes de poder hegemónico, las formas de control coercitivo en 
lazos de lealtad y modelos normativos del “deber ser”, las iden- 
tidades sociales en sentimientos subjetivos de seguridad y protec- 
ción, las identidades nacionales en oferta de bienestar 
comunitario, el saber socialmente avalado en creencia intimamen- 
te vivida. 

Para aclarar y profundizar en mi propuesta sera pertinente 
incursionar en la comparación de tres relaciones fundamentales: 
a) discurso y significación social; b) discurso y relaciones de 
poder, y c) discurso e identidades. 


El discurso y la producción de significados sociales 


El discurso social siempre estará vinculado con la producción de 
significados. La realidad está atravesada por múltiples discursos 
sociales, los cuales están ajustados a las propiedades y caracteris- 
ticas particulares de los niveles de representación social. 

La comunicación no se circunscribe alos medios de comuni- 
cación, sino a toda práctica social que permite colectivizar lo 
subjetivo y subjetivar lo colectivo. Donde la comunicación cobra 
vida, en cuanto practica productora de significados sociales, es en 
el tejido social que comprende desde la comunicación interperso- 
nal, pasando por la comunicación ritual y su mitificación, y por 
las redes de interacción comunitaria, hasta la comunicación inter- 
institucional. Estos escenarios de comunicación son lejanos y 
cercanos a la vez: están ligados por discursos comunes: matrices 
culturales y de identidad; pero se diferencian en las posibilidades 
de representacion, las cuales se ajustan a las competencias propias 
que marcan los niveles de interacción social. Es aqui donde los 
signos cobran y regeneran nuevos sentidos. 

Los significados propuestos por una institución religiosa 
quedan expresados en sus mitos, sus discursos, en sus simbolos, 
sus rituales, su arquitectura y diseño espacial, en las agencias 
normativas, en los cantos, en el vestir, en un cúmulo de normas y 
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valores que, aunque no están escritos, se regeneran constantemen- 
te en las actitudes, roles y prácticas de la comunidad. Sin embargo, 
estos significados se ajustan continuamente a las situaciones so- 
ciales. Los símbolos y los discursos cubren distintas funciones, 
dependiendo de la situación en que se producen, circulan y son 
recibidos. 

Por ejemplo, en el campo religioso la institución se esmera 
por legitimarse socialmente, por justificarse dentro de los marcos 
que autorizan su existencia, de distinguirse de los demas. Su 
narración mítica contempla elementos que le permiten conquistar 
un lugar dentro de la sociedad, que le dan la oportunidad de ir 
desarrollando las competencias necesarias para disputarse el ca- 
pital de los valores sagrados espirituales y los nacionales mono- 
polizados porla Iglesia católica. Pero ala vez, más allá de su papel 
legitimador, la comunicación marca las competencias mismas de 
su producción y de su recepción, es decir, de su mercado. Su 
repetición en el ritual no sólo cumple funciones de integración 
social y consenso, sino que dota al hablante de una autoridad que 
se atavía con los símbolos alegóricos que invisten a los actores de 
un aura carismática, misma que se vive intensamente y como 
experiencia intima y total por los creyentes en los rituales extáti- 
cos y emotivos. Estas experiencias, vistas desde el parsaje de la 
vida cotidiana, no se representan como vivencias aisladas, como 
momentos que irrumpen la vida diaria sin dejar huella, sino por el 
contrario, los creyentes nos expresan en sus narraciones que estas 
vivencias articulan el sentido de su vida íntima, de su iniciación, 
de su conversión, del afán diario de cada creyente por sacralizar 
sus espacios privados. En síntesis, se representan como el punto 
central que reordena el sentido último de su vida, y más allá de 
ella. 


Discurso y relaciones de poder 


Al inicio del trabajo hice referencia alos tipos de poder propuestos 
por Gilberto Giménez: dominación, autoridad y dirección. Según 
el mismo autor, y con el fin de facilitar el análisis, los dos últimos 
tipos de poder pueden entenderse bajo el concepto de hegemonía. 
Varios autores han afirmado que la dominación no persiste per se, 
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sino que necesita del consenso y la legitimidad. Una relación de 
poder no puede mantenerse como una camisa de fuerza, sino que 
requiere de la complicidad y del reconocimiento de los domina- 
dos. Asimismo la hegemonía pura no existe, sino que se vale 
también de formas de control social tendientes a reducir las 
resistencias, pues “donde hay poder hay resistencia” (Galindo 
1987:23). 

Comúnmente cuando se habla de discurso, en tanto que se 
refiere a una practica cuya especificidad es signica (producción y 
mantenimiento de la cultura), se hace referencia al poder hegemó- 
nico que genera (Martin Barbero 1987); a su función de persua- 
ción cognitiva y valorativa (Greimas 1985; Reséndiz 1988); a su 
importancia en la construcción de identidades (Reguillo 1991), y 
a su posibilidad de generar consenso y legitimidad en torno a los 
contenidos propuestos en los discursos (Giménez 1981; Aziz 
1982). Esto se debe a que la mayoría de las veces los estudios 
sobre el discurso atienden únicamente al producto, o en otros 
casos a una de las fases del proceso de comunicación, pero en 
pocas ocasiones se busca atender el proceso de producción de 
significados sociales en su conjunto. 

Las relaciones de poder que median las condiciones de pro- 
ducción y reconocimiento del discurso son mucho más complejas, 
y obedecen a una lógica en donde la forma en que se presentan u 
objetivan las relaciones de poder se ajustan a las estrategias 
propias de la institución, ya sea teniendo como objetivo su legiti- 
mación en el campo religioso o en relación a satisfacer las deman- 
das y expectativas de los actores sociales. 

Por ejemplo, pudimos observar como La Luz del Mundo 
surge y se desenvuelve en un medio hostil, en el cual los valores 


I. En las décadas pasadas los estudios sobre comunicación se abocaban al 


estudio de las condiciones de producción (Giménez 1981 y 1982; Fuentes 
1992). Más recientemente algunos autores (Juárez 1992; Orozco 1991; Gon- 
zález 1990) han realizado investigaciones para estudiar las condiciones de 
recepción. Existen publicaciones que tratan el problema de la comunicación 
de manera global, sin embargo, estos trabajos carecen de aplicación empírica 
y se quedan a nivel de propuesta teórica, aunque en algunos casos si logran 
esbozar una propuesta metodológica (Verón 1987; Martin Serrano 1986; 
Martin Barbero 1987; Rodrigo 1989; Marc y Picard 1989). 
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religiosos se encontraban monopolizados por la Iglesia católica y 
este grupo tampoco contaba inicial mente con el apoyo del Estado. 
Sin embargo, la posibilidad de construir un discurso nacional les 
permitió ganarse la simpatia del Estado. Asimismo, a través de 
este discurso, pudieron desarrollar las competencias requeridas 
para ingresar al campo religioso y debatir con la Iglesia catolica 
por la apropiación de los valores y la legitimidad nacional, apro- 
piándose de un añejo debate entre el Estado y la Iglesia católica 
en México. Este aspecto del discurso de La Luz del Mundo sobre 
la identidad nacional nos deja ver las contradicciones existentes 
en el campo religioso y la lucha por el poder hegemónico. Sin 
embargo, el mismo discurso sobre la identidad nacional, visto al 
interior de la comunidad estudiada, se presenta como estandarte 
de una organización corporativa, cuya función es (además de 
legitimarse socialmente) mantener y fortalecer la estructura jerár- 
quica dominante no sólo en el plano de las prácticas religiosas, 
sino también de la vida secular. 

Este discurso tiene además muchas repercusiones performa- 
tivas: reivindicar una identidad menospreciada (la pobreza, la raza 
indigena, el analfabetismo...), constituirse en comunidad urbana; 
poder de convocatoria masiva (a través de una red de colonos que 
se afilian como asociación civil); concentración de apoyos y 
recursos que les permiten negociar con el gobierno y el Partido 
del Estado; conseguir servicios públicos para sus seguidores; 
consolidar un fuerza política; tener una oferta cívica, y afianzar 
la autoridad de los dos líderes en el plano sociopolítico. 

Los discursos y las practicas simbólicas que se realizan en un 
marco institucional están moldeadas y se ajustan a los distintos 
niveles de representación, los cuales a su vez están condicionados 
por las relaciones de poder vigentes en cada uno de los niveles 
estudiados. Por ejemplo, una iglesia debe buscar conciliar su 
discurso y organización social para legitimarse y justificarse en el 
campo de poder y en el campo especializado (el religioso) al que 
pertenece. Asimismo, debera buscar los mecanismos para mante- 
ner un clima de credibilidad y consenso de los distintos actores 
que conforman la institución. Pero esto no basta; toda institución 
impone y propone una estructura de poder, una jerarquía, una 
forma de organización especifica y tiende a mantener un orden 
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social. Es en este último donde no basta la legitimidad y el 
consenso, sino que también es necesario recurrir a otros mecanis- 
mos de poder como es el endoctrinamiento, el control restringido 
de los recursos simbólicos y por último los mecanismos de control 
y vigilancia sobre la conducta de los fieles, que en algunos casos 
llegan a ser coercitivos. 

Esta doble tensión institucional (macro-micro) está mediada 
por una instancia intermedia, que es la composición de la organi- 
zación social. El análisis de esta instancia no sólo permite estudiar 
la estructura jerárquica de la organización sino las formas y 
estrategias que la institución emplea para mantener y reproducir 
las relaciones de poder y el orden social interno. 

En nuestro caso, para mantener y reproducir el orden social, 
la organización contempla una amplia red de agencias de endoc- 
trinamiento y vigilancia social desde las cuales se busca normar 
la vida de los fieles. Pero la posibilidad de normar no se reduce a 
estas estrategias que podriamos denominar como coercitivas, sino 
que también la oferta misma de una vida comunitaria permite 
garantizar la cohesión y el consenso que le otorga legitimidad al 
orden social. Por esta razón encontramos que una institución total 
puede ser vivida y representada positivamente por sus miembros 
siempre y cuando se ajuste a las demandas mismas de los conver- 
sOs, quienes, como pudimos observar en el apartado sobre las 
historias de conversión, encontraron no sólo una oferta de salva- 
ción sino también un modelo de vida que les ayudaba a resolver 
sus angustias más apremiantes. 

Los sistemas coercitivos son fáciles de detectar, pues común- 
mente se materializan en forma de aparatos, agencias, roles socia- 
les, recompensas y castigos, actitudes sumisas, permisos, etcétera. 
Pero su eficacia depende no sólo de su operatividad, sino de su 
capacidad de penetrar en el tejido de las relaciones sociales, las 
cuales se constituyen y se afianzan desde las lealtades personales, 
pasando por las interacciones interpersonales, familiares, barria- 
les, comunales, regionales, hasta desplazarse en'una unidad ma- 
yor, cuyo vinculo rebasa los nacionalismos, y se consolida como 
un cuerpo mistico que participa del Plan de Dios. A esto se le llama 
hegemonía. 
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La comunicación es la que permite el tránsito y la transfor- 
mación de las estructuras macro institucionales a las inte- 
riorizaciones subjetivas. También permite la socialización, pues 
es gracias a ella que se construye un sentido compartido sobre las 
prácticas sociales y el mundo que nos rodea, a la vez que edifica 
los códigos comunes. 

La institución implementa una infraestructura organizativa 
que administra la distribución, la autorización y el reconocimiento 
desigual de las competencias culturales como de los bienes sim- 
bólicos, para mantener un equilibrio entre la autorización (poder 
fáctico y normativo) y el reconocimiento de la autoridad (poder 
simbólico de legitimidad). Esto es de suma importancia si consi- 
deramos “la comunicación como espacio de apropiación cultural 
y la experiencia creativa de la gente, y de reconocimiento de 
diferencias, es decir, de lo que culturalmente son y hacen los 
otros...” (Martín Barbero 1990:16). En síntesis la comunicación 
no sólo es transmisora de contenidos que legitiman y justifican las 
estructuras de poder, sino que su realización es la puesta en escena 
de la estructura de relaciones de poder; y en la medida en que los 
rituales escenifican la comunicación autorizada (es decir, los 
desniveles existentes en la apropiación y el reconocimiento de las 
distintas competencias discursivas), es a la vez reconocida por los 
miembros de banca como legítima y se constituye en parámetro 
desde el cual los actores sociales se definen a si mismos dentro 
del tejido social. 

El poder que marca y atraviesa las competencias discursivas 
se manifiesta de manera dominante y coercitiva en los aparatos de 
vigilancia y control, que se objetivan en la Hermosa Provincia 
bajo el nombre de “ministerios” y cuya función es mantener el 
orden y la vigilancia caracteristicas de una institución total. Este 
mismo poder adquiere la competencia de dirección cuando im- 
pregna la creencia, compartida entre los miembros de la Iglesia, 
de que Samuel posee el poder de la ubicuidad, pues el tiene un ojo 
escrutador, panóptico, capaz de observar y cuidar a sus ovejas 
aunque se encuentren fuera del territorio de la comunidad (en el 
trabajo, vacaciones, salidas de la colonia, etcétera). Y por último 
logra su mayor eficacia en la representación subjetiva que le 
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autoriza y reconoce la capacidad de introyectarse en la conciencia 
misma de sus seguidores, en la moral y en los modelos del deber 
ser, en la búsqueda diaria por consagrar el espacio y el tiempo 
vital, en la construcción de un ser extraordinario que posee el 
poder de saber lo que cada uno siente y vive internamente. Todas 
éstas son las formas y las situaciones en las que se manifiesta el 
poder de Samuel. 

En este sentido la comunicación es el instrumento privilegia- 
do del poder hegemónico, pero es a la vez un objeto de lucha por 
la adquisición del poder, y más aún, cada vez que se realiza una 
práctica comunicativa se reproducen las condiciones de produc- 
ción y reconocimiento, las cuales no sólo contextualizan y norman 
la comunicación, sino que dinamizan las relaciones de poder en 
el acto mismo de la comunicación. Los discursos y las prácticas 
simbólicas que se realizan en un marco institucional están mode- 
lados y se ajustan a los distintos niveles de representación, asi 
mismo los niveles de representación se encuentran influidos por 
la realidad fáctica, la cual, como lo sostiene Lechner (1986), 
ejerce el “poder invisible sobre la cotidianeidad”. 


Discurso e identidades 


Al igual que el poder, la identidad se presenta y se construye en 
relación a las distintas escalas de representación de la realidad. 

En ocasiones nos referimos a la identidad como la escala 
misma de las representaciones que nos permiten diferenciamos o 
asemejarmos con respecto a otros. Es una categoria relacional, en 
constante recomposición, que se caracteriza como el referente a 
través del cual los sujetos se incluyen o excluyen en referencia a 
la construcción de valores positivos o negativos. La identidad se 
objetiva en discursos, rituales, vestidos, señales, expresiones, 
simbolos; pero la identidad no solo es representación, es también, 
o al menos genera y se manifiesta a través de, sentimientos, 
valores, rasgos, actitudes, motivaciones, competencias, códigos 
estéticos. 
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Aunque existen matrices de identidad que se constituyen 
como sistemas de referencia de caracter universal, nacional y 
regional, estas matrices se recomponen y resignifican diferencial- 
mente en el entramado de las practicas sociales. La distinción 
entre identidad colectiva e identidad individual no es necesaria, 
lo que hay que distinguir en todo caso es el sistema de relaciones 
en que un actor se ubica (sea colectivo o individual) y frente al 
cual define la identidad. En este sentido, si queremos hablar de 
identidad nacional mexicana, tenemos que estudiarla enmarcada 
en una situación espacio temporal. Esto no quiere decir que no 
exista una matriz discursiva que se presenta como versión oficial, 
sino que, en la mayoria de los casos, esta versión no es única y, 
en la medida en que se observa cómo la identidad va descendiendo 
en las escalas sociales de la realidad, va adquiriendo distintos 
efectos de sentido. 

En el caso estudiado, pudimos seguir la pista de la configu- 
ración de dos matrices de identidad y su recomposición y refun- 
cionalización en las distintas escalas de la realidad: 1) la 1dentidad 
nacional mexicana y 2) la identidad espiritual de pueblo escogido. 


La identidad nacional mexicana 


Pudimos observar cómo la construcción y apropiación de un 
discurso de identidad nacional ha tenido repercusiones perfor- 
mativas: 


a) En el contexto interinstitucional la habilitó para adquirir 
las competencias requeridas para ingresar en el campo 
religioso, para impugnar a la Iglesia católica como única 
depositaria de los valores nacionales y para establecer 
alianzas y negociaciones con el PRI y el gobiemo. En 
ambos casos, este discurso justifica la práctica de la 
Iglesia en el ambito social y busca legitimar sus acciones 
seculares para adquirir fuerza política. 

b) Hacia el interior de la organización este discurso le per- 
mitió a la Iglesia autorizar socialmente a su líderes (ya 
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fuera bajo la figura de héroes nacionales o posteriormente 
como los mesías latinoamericanos cuya misión era unir el 
continente); promover una ética y formas practicas de 
superación social; controlar y distribuir recursos sociales, 
tanto para representar los intereses de la comunidad y 
negociar apoyos como para dar respuesta a las demandas 
intemas; identificarse con las clases desprotegidas y rei- 
vindicar la pobreza, la raza indigena y los bajos niveles 
de escolaridad, y, por último, le permitió construir nuevos 
códigos de identificación que ayudaron a garantizar la 
cohesión y la consolidación de las comunidades Hermosa 
Provincia, representadas bajo el membrete de asociación 
civil, como una fuerza social con convocatoria nacional. 
Las repercusiones de este discurso sobre las orientaciones 
subjetivas de los creyentes tendran que ser leidas en 
cuanto a la construcción de una identidad psicosocial 
(Véase Ernikson 1980:35). En primer lugar los actores 
encontraron una oferta de arraigo a una comunidad de 
referencia, a un marco de protección, a redes de ayuda 
mutua, que disminuía el sentimiento de marginalidad y 
desarraigo. En segundo lugar, la relación carismática que 
se establece con el lider no sólo tiene su base en el 
reconocimiento de la autoridad a partir de los dones ex- 
traordinarios, sino que logra además representar las aspi- 
raciones individuales de una clase socialmente marginal, 
y su ejemplo de triunfo propone un modelo ético y los 
medios pácticos para la superación individual y social de 
las condiciones de vida económicas y sociales. En tercer 
lugar, el discurso de identidad nacional, por ser un discur- 
so legitimado socialmente, y por contemplar elementos 
mas tangibles que el discurso de identidad espiritual, 
permite al individuo dotar de sentido su aquí y ahora, ya 
no sólo como ser religioso, sino además como un actor 
ciudadano, con los deberes y derechos que esto supone. 


in 
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El discurso de identidad nacional y sus orientaciones 
en los distintos niveles de representación social 
Discurso Orientación Orientación Orientación 
inter- en la organi- subjetiva 
institucional zación social 
Identidad Legitimación Negociación con Bienestar Fami- 
nacional frente al Estado el PRI-gobierno liar 
Sentimiento de 
Adquisición de Reconocimiento arraigo 
competencias social de la auto- 
culturales ridad de los lideres Movilidad so- 
cial y territorial 
Ingreso al campo Relevancia en el Protección 
religioso plano cívico y seguridad 
Contrapeso frente Redes sociales Reivindicación 


al monopolio de nacionales positiva de la 
la Iglesia católica pobreza 


Identidad diferen- Poder de convoca- Sentido cívico 
cial del resto de toria 

las iglesias 

Identificación 
con los lideres 


Fuerza política 


Unidad y cohesión 
social Orgullo nacio- 
nalista 


La identidad espiritual del “pueblo escogido ” 


Otro discurso de identidad de La Luz del Mundo es el que se basa 
en elementos meramente religiosos. Esta identidad la podemos 
encontrar expresada en la historia mitica de la Iglesia, en la 
fundamentación bíblica que justifica la esencia misma de la doc- 
trina y en la construcción de pueblo elegido. La Luz del Mundo 
se proyecta como la genuina heredera de la teodicea universal. Es 
el cumplimento vivo de la promesa de salvación que Dios profesó 
a su pueblo elegido, primero representado por los israelitas, des- 
pués por los primeros cristianos (que —según explican los aaro- 
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nitas— permanecieron dormidos durante siglos hasta la llegada 
del nuevo enviado) y, por último, resurge en La Luz del Mundo. 
Esta identidad, abstracta y mitica, busca establecer a través 
de rituales, simbolos compartidos, códigos éticos y estéticos una 
comunión espiritual que trasciende las fronteras locales, regiona- 
les y hasta nacionales, pero que al mismo tiempo logra recompo- 
ner las redes de parentesco, paisanaje y compadrazgo previas a la 
conversión, con el ingreso de los fieles a una nueva red familiar, 
cuya base se sustenta en una hermandad espiritual y que, aunque 
no se basa necesariamente en relaciones consaguineas, busca 
refuncionalizar y normar la estructura familiar de los creyentes. 
Este es el discurso que da la posibilidad de conformar una red 
social universal, cuyos nuevos referentes simbólicos rebasan y le 
dotan de nuevo sentido a las identidades referenciales (como 
pudieran ser la clase social, la raza, el idioma, los símbolos 
nacionales, los referentes generacionales, los lazos familiares, 
etcétera); lo cual no quiere decir que estas matrices que marcan 
identidades y alteridades pierdan presencia y se disuelvan al ser 
absorbidas por una identidad mayor sino que, al formular una 
oferta de identidad que incluye y reagrupa la diversidad, estos 
marcos referenciales cobran un nuevo sentido de trascendencia. 
Tal discurso religioso, cuando finalmente logra incrustarse 
en las conciencias de los creyentes, permite vincular el sentido 
último y total que conecta el cosmos con la vida social, con los 
hechos y las actitudes cotidianas; ofrece la posibilidad de dotarle 
de sentido totalizante a la conversión de los creyentes; de ejercer 
el arte mágico de alimentar y borrar memorias colectivas; de 
reciclar el poder que se expresa en aparatos de control, vigilancia 
y hasta castigos, en un tejido fino de lealtades personales que 
cobran significado y se articulan alrededor del encuentro carismá- 
tico; de convertirse en un marco ético mediante el cual los actores 
regulan su acción diaria, de invadir y sacralizar los espacios de la 
vida secular, de convertirse en un lente que permite entender las 
diferencias y contradicciones sociales como privilegios de dones 
sagrados. 
Por último considero que nuestra apreciación delos procesos 
de producción y reconocimiento de los discursos sociales estará 
condicionada por nuestro posicionamiento en las escalas de repre- 
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sentación social, es decir, que nuestra posibilidad de percibir el 
sentido que una misma practica cultural tiene —aun cuando se 
desarrolle en un mismo contexto espacio temporal especifico— 
variará de acuerdo con el lugar desde donde se atienda, ya sea 
desde la perspectiva de la producción institucional, de las prácti- 
cas sociales o desde las representaciones de los actores sociales 
en la vida cotidiana. 


La identidad espiritual “pueblo escogido” y sus orientaciones 
en los distintos niveles de representación social 


Discurso Orientación Orientación Orientación 
inter- en la organiza- subjetiva 
institucional ción social 
Identidad Distinguirse de Construcción del Sentimiento de 
espiritual: otras iglesias mito fundante orgullo por sa- 
pueblo berse elegidos 
escogido Conquista de la Oferta carismática de Dios y perte- 
memona colectiva necer a la “gran 
Sentido mistico familia del Se- 
Fundamentación en los rituales ñor” 
biblica 
Experiencia to- 
Lucha porel mo- Construcción de talizante 
nopolio de los una autoridad 
bienes de salvación carismática Reconocimiento 
de la autoridad 
Legitimación social Justificación de espiritual 
la jerarquía y el 
orden social Fe 
Proyección trasna- Organización Ingreso a un 
cional comunitaria marco de obli- 


(antiguos cristianos) gaciones morales 


Proyecto de unidad Solución al caos 
y paz universal Redes de colabora- y la anomia 
ción voluntaria 
Sentimiento de 
Códigos y símbolos igualdad en la 
de identificación comunidad 


Conclusiones generales 
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Discurso Orientación 
inter- 
institucional 


Orientación 
en la organi- 
ción social 


Orientación 
subjetiva 


Sentimiento de 
seguridad y pro- 
tección 


Consagración de 
la vida cotidiana 


Normatividad 
de la vida fami- 
liar 


Etica de trabajo 
Proceso de purl- 


ficación y ofer- 
ta de salvación 
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ANEXO 


A —————————— 


Buenos cristianos para el mundo, pero también 
buenos ciudadanos para nuestra patria: 
Aaron Joaquín' 


En San Francisco, California, durante la gira que Juan Pablo 1 
llevó a cabo por el vecino pais del norte, en su mensaje del día 18 
del mes en curso, entre otras cosas puntualizó: “Nadie está llama- 
do a imponer creencias religiosas a otros”, directriz que en forma 
alguna siguen quienes obligados están a hacerlo. 

Ante las agresiones orales unas veces, y fisicas otras más, de 
la que son objeto de parte de sedicentes católicos los miembros 
de la Iglesia (no secta) La Luz del Mundo, y dada la miopía y 
daltonismo de algunos “profesionales” de la desinformación al 
servicio del alto clero y de cierto partido político que a través de 
la historia de nuestro México han vivido en eterno maridaje, 
consideramos necesario rechazar públicamente señalamientos 
preñados de mala fe en contra nuestra. 

Ante la manifiesta falta de argumentos con fundamentos 
verídicos, recurren a la mentira y a la calumnia para hacemos 
aparecer como una secta de penetración extranjera que socava al 
nacionalismo y al espíritu cívico de sus adeptos y que además 
destruye las raices de nuestro pueblo. 

Es obvio, pretender el alto clero y sus asociados con esa 
táctica maquiavélica malquistamos con nuestro propio pueblo y 
crear un clima de desconfianza en nuestros gobernantes hacia 
nosotros. 

Es evidente, quieren revolver el río y calzarse las sandalias 
del pescador, para que “a río revuelto, ganancia de pescadores”. 

Es claro, también hacen caso omiso de lo que les predica su 
Guía Espiritual y como ejemplo insistimos en lo que dijo en la 
Catedral de Santa María recientemente. Por el contrario, quieren 
tender un bloqueo psicológico en nuestra gente para someterla a 
la esclavitud psicoreligiosa: ¿NO QUE NADIE ESTA LLAMADO A 
IMPONER CREENCIAS RELIGIOSAS A OTROS? 


1. Excelsior, 22 de septiembre de 1987. 
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Por eso en la Iglesia La Luz del Mundo, cuya membresía se 
proyecta incontenible en 20 paises del orbe, teniendo orgullosa y 
legítimamente sus hondadosas raices en Guadalajara, Jalisco, a 
las cosas las llama por su nombre: Al pan, pan; y ¡al vino, vino! 

Por eso afirmamos que los fantasmas que en este tiempo 
asustan al alto clero, no son otra cosa que las sombras de su negro 
pasado, proyectadas por la historia de nuestra independecia, in1- 
ciada por un preclaro hombre a la vez, que sincero sacerdote, de 
los que aún reconocemos todavia hay en las rancherías, y en las 
montañas y que montan a caballo o en burro, porque todavía no 
les llega el Grand Marquis o el New Yorker, que ni les llegara, 
porque quienes están fuera del nepotismo clerical y del favoritis- 
mo, han tenido la mala suerte o buena —según el color del cristal 
con que se mide— de estar cerca de los desposeídos, y no codo 
con codo con los magnates del Opus Del. 

De esta clase fue Don Miguel Hidalgo y Costilla, quien con 
una gran sensibilidad humanista y patriota se lanzó a la lucha por 
la independencia de los oprimidos y esclavizados por la domina- 
ción extranjera, cosa que desde luego no agradó a sus superiores 
vendepatrias, por lo quelo degradaron de sus órdenes sacerdotales 
y lo entregaron a los conservadores para ser fusilado, no sin antes 
haberlo excomulgado con “excomunión mayor”, rebanandole 
luego las yemas de los dedos y las palmas de las manos el “Santo 
Canónigo” del alto clero, Francisco Femández Valentin. 

Esa misma suerte corrió otro sacerdote, más mexicano que 
romano: Don José Maria Morelos y Pavón, motivo por su gran 
nacionalismo y nobles ideales, y por no atender las órdenes 
venidas de Roma, LO QUE SÍ ES UNA PENETRACIÓN EXTRANJERA 
que hemos sufrido a través de los siglos hasta el día de hoy y que 
con la sangre de ilustres victimas se han escrito innumerables 
páginas de nuestra gloriosa historia. 


HE AQUÍ NUESTRA IDENTIFICACIÓN 


1. Puntualizamos que somos un grupo religioso nacido aqui, 
en nuestro querido México y por esa razón nos identificamos 
humanamente y con legitimo orgullo nacionalista, como un grupo 
religioso mexicano, y no como una sucursal de la transnacional 
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religiosa más grande del mundo, que cual pulpo abarca con sus 
perniciosos tentáculos el globo terráqueo y saquea inmisericorde 
la ya de si débil economia de las pobres naciones, con la reproba- 
ble y fraudulenta venta de indulgencias y sacramentos. Esos 
tesoros, a través de los siglos, han sido sacados del nuestro y de 
otros muchos países, para satisfacer la cada vez más creciente e 
insaciable demanda de la visible cabeza establecida en Roma. 

2. El fundador de nuestra Iglesia, no fue de ojos verdes, ni de 
sangre azul y por ende sus apellidos no son extranjeros, como 
Woigtila o Priggioni. 

Fue, si, un indio de tez morena llamado Eusebio Joaquín 
González, con un gran parecido físico e ideológico con el indio 
de Guelatao, Don Benito Juárez, el Gran Reformador, a cuya 
inspiración debemos las leyes de reforma, merced a las que se 
acabo el monopolio religioso que, desde Roma, vía España, se nos 
había impuesto por la oprobiosa fuerza de las armas, de la escla- 
vitud y de la inquisición. 

3. Rerteramos que somos respetuosos de nuestras autoridades 
y de nuestras instituciones porque en las Sagradas Escrituras, San 
Pablo escribió alos Romanos de aquel tiempo, Y ALOS DE AHORA 
TAMBIÉN, (Romanos 13: 1-6), que las autoridades son puestas y 
establecidas por Dios. 

Nosotros no bendecimos armas de fuego con “agua bendita”, 
ni tampoco comisionamos “religiosas” (madre Conchita), para 
asesinar al presidente de nuestra república, como el caso del 
General Alvaro Obregón. Por el contrario, dedicamos semanaria- 
mente un día de oración por nuestros gobernantes, desde el Sr. 
Presidente de la República, hasta el último servidor público, como 
Biblicamente está ordenado (la. Timoteo 2: 1-3), para que viva- 
mos quieta y reposadamente en nuestra patria, sin promover entre 
el fanatismo religioso movimientos Antigobemantes o Cristeros, 
de triste memoria. 

4. Somos absolutamente respetuosos de nuestro Himno y de 
nuestros Simbolos Patrios, por lo que conforme lo ordena nuestro 
calendario cívico en los dias de que se trate, en nuestros templos 
ondea a toda o a media asta nuestra Bandera Tricolor. 


332 Anexo 


Jamás nos hemos asociado con PARTIDO POLÍTICO o secta 
religiosa antipatriótica alguna, para agraviar o profanar nuestro 
Lábaro Patrio. 

Nuestros hijos se distinguen y se enorgullecen por el amor y 
respeto que cada día con dia —y no solo los lunes en la ceremonia 
escolar— profesan a nuestra Enseña Patria y cuando con un gran 
sentido de mexicanidad, entonan nuestro Glorioso Himno Nacio- 
nal. 

Buscamos que cada día esté vigente el lema del fundador de 
la Iglesia La Luz del Mundo, Aarón Joaquin, (Eusebio Joaquín 
González): Buenos cristianos para el mundo pero también: Bue- 
nos ciudadanos para nuestra patria. 

5. Somos amantes honestos de la cultura, y respetuosos de las 
raices de nuestros antepasados, o con orgullo contemplamos los 
monumentos arquitectónicos o arqueológicos que se conservan 
como testimonio de la grandeza de nuestra raza. Esas joyas, por 
fortuna, escaparon de la mano depredadora y voraz de los religio- 
sos que vinieron de España, importados de Roma; llevándose 
objetos, utensilios y figuras en crucifijos o en alhajas de uso 
personal, o edificando de una manera soberbia como señal de 
superioridad racista, sus templos sobre verdaderas joyas arquitec- 
tónicas —arqueológicas—. Entre muchas de ellas señalaremos 
sólo el Templo Mayor (en el centro del Distrito Federal), el Centro 
Ceremonial de Cholula, Puebla, sobre cuyas pirámides edificaron 
un bodrio de arquitectura extranjera. 

De cosas tan aberrantes JAMAS PODREMOS SER ACUSADOS. 

6. Somos respetuosos para con nuestros ciudadanos en su 
manera de creer incluidos los católicos (no el alto clero desde 
luego), porque nuestro nivel de civilización acorde a los avances 
del mundo nos permite comprender que vivimos en un país libre 
y soberano. 

Enfatizamos que nunca hemos quemado con leña verde al que 
no cree como nosotros; ni hemos provocado matanzas colectivas 
como las consumadas en Paris, Francia en la noche de San Barto- 
lomé (Agosto 23 de 1572), donde murieron alrededor de cien mil 
protestantes a manos de asesinos católicos, que para distinguirse 
usaban en los sombreros una cruz blanca y atado en el brazo 
izquierdo un pañuelo del mismo color. 
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Nos gusta el diálogo y el intercambio de ideas; pero dentro 
del correcto uso de la libertad de pensamiento y expresión. 

7. Es público y notorio que en nuestra Iglesia el público sirve 
exclusivamente para la exposición de la cátedra religiosa y no para 
enardecer a las masas con arengas de caracter políticos puesto que 
la ley es muy clara sobre el particular, para eso existen foros desde 
dónde exponer las ideologías libremente y de acuerdo a sus 
convicciones, sin importar credos. 

Así pues, concluimos estas observaciones, recordando una 
maxima ordenada por Cristo, que por lo mismo, respetamos ca- 
balmente:. “DAD A CÉSAR LO QUE ES DEL CÉSAR, Y A DIOS, LO QUE 
ES DE DIOS”, y que viene a ser una sabia y justa separación de 
ministerios. O en lenguaje más sencillo, “ZAPATERO A TUS ZA- 
PATOS”. 
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